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العنوان الأصلي للكتاب : 


An introduction to Islamic Cosmological Doctrines. 


« مقدمة إلى العلوم الكونية الإسلامية . 
« تاليف : د . سيد حسين نصر . 
« ترجمة : سيف الدين القصير . 
» الطبعة الأولی‌ ٠۹۹۱‏ . 
« جميع الحقوق محفوظة . 
« الناشر : دار الحوار للدشر والتوزيع 
اللاذقیة ‏ ص . ب ۱۰۱۸ ہ هاتف ۲۲۳۳۹ سررية 


مفدمة الجترجم 


يدف المؤلف» د. سيدحسين نصرء» في دراسته المميزة هذه» إلى دراسة مفهومات الكون ک) وردن في كتابات 
المؤلفين العرب المسلمين: الذين ساموا في تكوين الأفكار الكونية في ا لحضارة العربية الإسلامية. وهو يسعى 
إلى توضيح بعض المبادئ الكونية للعا م الذي عاش فيه المسلمون وفكرواء ونظرتمم إلى هذا الام . وقد 
احتار المؤلف فترة التكوين في القرنين الرابع والخامس / الحادي عشر والثاني عشر» وركز على الشخصيات 
الرائدة في هذه الفترة وهم : إخوان الصفاء» وأبوالريحان البيروني» وابن سيناء والذين يثلون منطورات متلفة 
مفهومات الطبيعة والكون . وقد عاين الباحث مؤلفاتهم في العربية والفارسية» إلى جانب ما ظهر من دراسات 
حدية حوهمم» سواء من قبل مؤلفين مسلمين» أم غربيون . ووجّه جل اهتامه إلى معاينة وتحليل طبيعة تركيب 
الموضوعات الختلفة» أكار من تتبع المؤثرات ومصادرها . وهو يرى أنه بالرغم من تنوع مصادر اقائد الكونية 
الإسلامية إلا نها دحلت في صلب نظرة المسلمين إلى العام وأصبحت جزءاً من حضارتهم» وبدكل مدسجم 
مع الرسالة السماوية الاسلامية . ووجد الباحث أن الآراء الكوئية التي برزت فى القرن الرابع / الحادي عشر» 
أاحت الفرصة لظهور» ليس فقط الخلفية امباشرة لعلوم الطبيعةء التي تم بحثها ودراستبا في القرون لتالية مباشرة» 
بل ولتصبح جزءاً من ممتلكات اللعضارة العربية الإسلامية بعد أن تم فصل هذه العلوم عن الإطارلنطقي الذي 
وضعت فيه . 

وتكن المؤلف من الاستفادة من أحاث بعض علماء الفرس» من لم يعرفهم الغربيون بعد» جا استفاد من 
مدر أولية عربية وفارسية» نادراً مادرسا الغربيون واطلعوا عليما . وقد بحث هذه المواد من وجية نظر مختلفة 
قاماً وكلياً عن تلك التي درس بها علماء الغرب هذه الموضوعات . إنه يتناوما من وجهة ثلر إسلامية 
وبالشكل الذي نظر به العلماء العرب المسلمون وفلاسفتيم وحكماؤهم . ۰ 

والدكتور سيد حسين نصر هو أستاذ تاريخ العلوم والفلسفة في كلية الآداب بجامعة طهران» رهو أستاذ زائر 
في اه ہر مراک درا انت تار دارم رالد رات ارق أوءطية في أمريكا وأرربا والذرق لاوط . وله 
مؤلفات عديدة ومقالات علمية في معظم الموسوعات والدوريات العلمية العالمية . 

ولا أزعم أني حققت ترجمة نموذجية هذا الولف الام» إلا أني بذلت جهدي كي تكن مفهرمة ومدسجمة 
مع روح النص الأصلى . ا بذلت جهدي في الاطلاع على النصوص العربية الأصلية التي استشمد بها المؤلف 


کک 


واستفاد منا . وكان ذلك حيةا توفرت هذه النصوص والمراجع» وحسها وردت عند المؤلف . وفي الحالات التي 
نقل فيا ا مؤلف عن ترجمات أجنبية لنصوص عربية م تطبع» أو تدشر في العربية» فقد ترجمتما وفق مقتضى 
الحال . 

وفما تعلق بالحواشي الضافية التي أوردها المؤلف» فقد أوردت مضمونماء أو ذكرت الإشارة إلى المصدر 
الذي نقل عنه المؤلف» ولم احاول ترجمتها كاملة حشية التطويل» ونظراً لكونما تعليقات على ما ورد في المتن 
الأصلي» وهي لاهم سوى الباحث العخصص . ا أنني أوردت القانة الكاملة للمصادر والمراجع التي استعان 
بها المؤلف كا وردت» وذلك لتعذر ترجتهاء ولأنها من اهام صاحب الاختصاص ايضاً . 

ولا يسعني أخيراً إلا أن أعرب عن تقديري للأستاذ محمد صبحي جعفر الذي تفضل وراجع الخطوط 
الترجم» وصوب العديد من العارات . والله من وراء القصد . 

الرقة فی ۵ / ٠۹۸۹٩ / ٩‏ 
الأرجم 


تاا 


توطشة 


بقلم البروفيسور ه ٠.‏ . ر . جب 

تقتحم هذه الدرامسسة جانباً لم يكتشف» إلى حد ماء بعد من جوانب الإسلام غير الألوفة . ومعظم 
العقلانيين المحدثين سوف يشاركون بلا شاك علماء الدين السلفيين» في إنكار ارتباط موضوع هذا الجائب 
بالإسلام بأي شكل حقيقي إلا أن هذا المنظور خاطى وغير صحيح . إذ أن موضوع دراسة سيّد حسين نصر 
لا يقل أهمية عن تتبع حيط واحد» في عملية معقدة» من خلا ما اكتشفت الأمة الإسلامية تدرجياً طبيعتها 
وبیشتها . 

إن هذه الدراسة قد لاتقل مفارقة وتناقضاً في نظر معظم القراء الغربيين . فالشائع هو أن جميع أشكال 
الكتابات والأفكار العلمية في العا م الإسلامي الوسيط» قد استمدت من التراث اليونانيء الذي عُدّل وطور فيا 
بعد» بعوامل وسمات شرقية من العصر اللينيستي . لقد كتب الكثير عن العلماء والفلاسفة العرب الكبار» وعن 
تأليرهم في يقظة العقل الأورني» إلى درجة أن للمرء قد يُصدم إذا ما واجه العناصر اللاعقلانية المتشابكة في 
كتابات شخصية مثل شخصية ابن سينا . 

ومن احال معاللحة مثل هذه التناقضات ضمن إطار هذه التوطفة بالتفصيل . ذا فإن هدفها المحدد يجب أن 
يقتصر على إعطاء القراء المسلمين والغربيين على السواء» وجهة نظر محددة حول تطور الفكر الإسلامي في 
القرون السبعة الأولى من التارخ الإسلامي ( من القرن السابع وحتى القرن الثالث عشر اليلادي ) . والأمل» 
في ضوء هذا المنظورء أن تلقى الأهمية الدينية والتاريخية للتحليل الذي قام به سيد حسين نصر استحساناً وتقبلاً 
مناسبین . 

لقد درج الباحثون الغربيون والشرقيون على تقديم التار الإسلامي في سلسلة من المراحل . فبعد ما يقرب 
من قرن من البساطة والتقوى والازاع السياسيء» تركزت جهود الأمة الإسلامية وقراها لفترة قرنين أو ثلاثة» على 
تطوبر المدارس الفقهية وني التراعات المذهبية . وصار القرنان الثالث والرابع» نتيجة الاحتار الفكري الناجم عن 
التأثير الملينيستي» العصر الذهبي في الحضارة الإسلامية» عندما انسع نطاق العلم والأدب في كل اتجاه » 
ووصسل الازدهار الاقتصادي ذروته . ولول القرن الخامس اتحذ جناحا السنة والشيعة شكليمما القانوني 
وا لمذهبي بصورتمهما النهائيتين» وتراجع ا لحدال والزاع في القضايا السياسية أمام السيطرة والميمنة التركية . 
وشمد القرن السادس بداية التدهور» وما رافقه من تسرب للصوفية والتصوف إل الحياة الدينية العامة للأمة» 
ومع الغزوات المغولية في القرن السابع اتجهت الأمور نحو انحطاط عام في الجالين الديي والفكري» بشكل تعذر 
معه أي إصلاح . 


ويدور السرًال المستخلص من هذا العرض حول ما إذا كانت مفاهم القدم والتخلف مذه لا ترسو على 
معيار جزي» يقصّر في اتخاذ إجراء مناسب» مستفيداً من التعقيدات والتناقضات الموروئة في أي مجتمع كان» 
وليس في الجحتمع الإسلامي وحده . فمن وجهة نظر دينية عالية» على سبيل المال» نادرأ مايشك المرء في أن 
عملية البناء الأخلاق للغرب المسيحي» كانت أقوى وأعظم في القرن الراب عشر منها في القرل العشرين» وبناء 
على هذا المعيار» فإن عصر الضة يكون قد بدأ عملية انحطاط تدرجية . وينطبق الأمر ذه على الإسلا» 
حيث أن مجرى البناء الديني والاحلاتي» وتقدم الامة نحو تعميق وعيما لذاعها وعاليتها» استوجب معاير قياس 
تختلف عن تلك التي يُحكم بها على اتساع ثقافة الحضارة الإسلامية» وازدهارها الاقتصادي في ( عصرها 
الذهبي ) 8 

كانت الأمة منذ بداية وجودها واعية للهدف الذي من أجله وجدت» وللنہاية التي تدعو إليهاء وكان القران 
يعمل على تذكيرها بهذا الوعي بشكل يومي . فقد وجدت هتل أمام أعين البشرية جمعاءء دا العدالة الإلهية 
على الأرض» أي الحقيقة والانسجام والواقعية المتكاملة . إن العدالة بهذا المغهوم ليس ا علافة بالتطبيق 
السياسي والتشريعي للقوانين الموضوعة . إا مبداً نظام وشمولية : فجميع عناصر وواجبات رنشاطات الياةء 
سوف تكون في علاقة انسجام فا بينهاء كل منها يحقق غايته وهدفه بموجب نظام متشابك من الواجبات 
والحقوق الالمية اموضوعة . وإذا كان على الأمة تحقيق غايتهاء فقد توجب عابما مجابمة أمور ثلاثة بشكل دام : 
الأول هو اللحاجة المستمرة حدس روحاني يتضمن استيعابما للأمور الشمولية . والثاني هو حكمة القييز عن 
طریق استخدام العقل في كل حالة» وتطبيق ذلك بشكله الصحيح . وتضمن اثالث وظيفة الحكومة وعملها 
لضان سلامة كيان الأمة» وتحقيق مبداً التعاون والانسجام بين بقية الوظائف . 

غير أن هذه الأمة بدت في ضوء أحداث التاري» وكأنها تقصّر في الوصول إلى ذلك الثال الذي كانت 
تنشده . فكثيراً ما غطت الغشاوة الحدس الروحاني» أو حلّت المماحكات المذهببة والوصفبة محله . وأفرزت 
جهود علماء الشرع لتحديد صيغ تطبيق العدالة الإلهية في الشريعة» مجموعة متميزة ‏ فها لو كانت مناوئة س 
من العقائد الشرعية» لكن منطقهم الشرعي بقي محدوداً بالدسبة للفرائض» ومتأثراً بأحكام الإفتاء بيا كان 
العقل الانساني يوطد نفسه كقوة مطلقة في مجالات أحرى تمارس من دون أية قود . أما الؤسسة ال مىكومية 
فكانت أكار تأثراً بالفساد الناجم عن قوة السيف» وعن النظريات والممارسات التي استخفت حى بالشريعة . 
وفشلت الأمة في مجموعها في اتخاذ إجراء فعال لاصلاحهاء بسبب سوء تطبيق العدالة في جميع أشكال 
العلاقات الاجتاعية . 

لكن» وبالرغم من ذلك كله» فقد بقي وعي الأمة !؛ ءءعبا الإلهية متجذّر اي صلبما بشكل عميق . ومع أنه 
توجد أدلة ضعيفة على أا اعتبرت نفسما في القرون الأولى تنظيا مقدساًء إلا أنه جد اعتقاد داخلي ملح بأنه 
كان هناك بشكل ما وني مكان ما بداخلها» فيض مستمر للرحمة والهداية الإهيتين . إن امئيعاب الفكرة م 
یکن قد تم بعد» ولا حتى تحديدها بعصطلحات ميتافيزيقية» إذ بقي جوهرها حارج حدود الفيم الإنساني . وم 


ا 


یکن بالامکان استیعابہاء بشکل مباشر او غیر مباشر إلا على شکل برکات . وکان هذا مرتبطاًء ونو بشکل 
غامض نسبيا» بفكرة العدالة الإلمية . ويمكن لأحدهم الفول بأن هذه البركات قد ظهرت بصورة المال 
لتصحيح حوادث معينة من عدم الانسجام وإ*مال العدالة . وهكذا ؤجدت علاقة وثيقة بينما وبين نمو الصوفية 
بجزانبها الروحية والاجتاعية . وبانتصار الصوفية ثم اقتحام ميدان معيار جديد مُحلف» حيث أن جميع القوى 
والأفكار الدينية الرئيسة انجرفت نحو الحركة الصوفية وتلقت منها صيغ فهمها الجديدة . 

مرة أحرى قد يرى المؤرخون ( البراغماتيون ) المسلمون في هذا الأمر استلالاً لفترة ( احطاط ) وفقداناً 
حرية الفكر والرونة» ( وجموداً ) في الأمة الإسلامية . وما حدث ني الواقع كان ابتعاد الأمة عن العناصر 
العقلانية والعلمانية للتراث اللينيستي بصورة واضحةء منذ القرن السادس» لتتحول إلى ما كانت عليه في 
جوهرها منذ البداية» أمة شرقية دينية . وحلت حكمة الشرق الأدلى محل الغلسفة اليونانية» وبدا أن استمرار 
المياكل الأساسية للفكر الديني الشرقي م يكن أشد وضوحاً في مكان ما أكار ما هر في ميتافيزيقيا الصوفة 
الحديدة . فمنذ فجر تكوين الفكر الديني في سومر القديمة اعتبر الكون كوجود موحد» يشمل جميع الكائنات» 
بحيث أن الجتمعات البشرية لم تكن سوى انعكاس لجتمعات الآمة . غير أن فكر الشرق الأدنى القدم تطور 
وأحذ أشكالاً جديدة» بفعل مؤثرات عديدة قبل ظهور الإسلام . وهذاء فإن العلوم الكونية الإسلامية التي 
ظهرت فيا بعد» كانت نسخة محسّنة لذلك المفهوم الأساسي . وصار كونها هو ذلك البناء البطليموسي 
للأفلاك المركبة» بعضما في جوف بعض» وعناصرها هي العناصر الأرسطوطاليةء انار واماء واهواء والتراب» 
ممزوجة بالفيض الأفلاطوني للعقول والنفوس» مُحوَلاً إلى أو متحداً ملاثكة الديانات الترحديةء ورا من قبل 
الواحد المطلق الواجب الوجود الذي عنه صدرت جيع الكائنات» فهو مصدرها ومبدؤهاء وإليه يتوق الخلق 
بكامله بالعودة . إن المفهوم الإسلامي للعدالة والانسجام والنظام الَْسيّر قد اتسع» ليشمل كامل الكون الذي 
بقيت جميع عناصره في سعالة اتزان تتناسب مع طبيعتباء وتعمل في نظام هرمي من أعلى الفلك التاسع وحتى أدفى 
المعادن . 

واكتسبت الأمة الإسلامية من خلال تناو ما ذه العلوم أهمية جديدة أساسية» ليس في عام الأرض 
وحسب» بل وفي الكون بكامله . ( فاإنسان الكامل )» الموجود الكوني الذي تثلت فيه القرى الكونية كافة 
هو ( محمد )» وأمته ترث عنه نوعاً من اتيز الروحي» الذي يسبغ عليها أهية خاصة . والأمة بكاملها هي 
موضع الرحمة الإلهيةء وإليا انتقلت قدرات ( محمد ) الفدَّة مُكمبة إياها بعداً يسمو بها فوق العام الأرضي . 
وتفتقد الحقائق المادية مكان الصدارة» وتصبح الحقائق الروحانية هي الحقائق الصحيحة» نفهمها بالرمز ولا 
يعود من الضروري أن تشخص في هياكل ظاهرة . وترافق هذا الحول من النركيز ( الدنيوي ) للقرون الأولى 
على الأمة في هذا العا )» إلى أمة متميزة بسحر الصوفية» بتطور مال للرمزية . ومع أن الأعمال اليومية بقيت 
دار بطريقة بسيطة» تعتمد على علاقات غير صوفية» إلا أن المسلمين اا رة الآن في عام قکتنفه 
الرموز . وتحولت الشريعة إلى رمز للعلاقات الكونية في عام روحالي» واكتسب القرآن ذاه » مثله في ذلك مثل 


اا 


اللذات الحسية للحب والخمر على مستوى أدنى» مجالات جديدة من المعاني الرمزية . ونقائص الأمة الأرضية 
تجد تعویضاً ها فيا يقابلها روحانياً ئي ( عا م امال ) ود غالية جاعير السلمين: > على وجه اللخصوص» أن 
أعمال حكوماتا الدنيوية الخزية قد تم افتداؤها وتعويضما . فالحكومات الحقيقية م تعد في أيدي السلاطين 
الزمنيين» بل هي في رعاية من احتصمم الباري واختارهم» وصار الحكماء النجهولون يشرفون من خلال تسلسلهم 
الهرمي» ورئيسمم القطب» على شؤون عا م الأرض» ويحمون مصالم الأمة بوساطة قوى موضوعة تحت تصرفه م 
بامر إهي . 

ولم تكن مثل هذه العلوم الكونية الصوفية» على كل حال» من إبداع الصوفية الباشر» فمتى ظهرت» وكيف 
دخلت الفكر الصوفي هو هنا جال بحث يقوم به لأول مرة سيّد حسين نصر بتفصيل علمي شامل . إنه 
لکشف مدهش أن نجد أن مدارس ( العصر الذهبي ) الفلسفية هي التي أرست اسسہاء ون لا أحداً سوى ابن 
سينا نفسه » ( المعلم الثاني ) لفلسفة أرسطوء هو من زودها برمزية العلوم الكونية . وإن قيام ورثة الثقافة 
ألملينيستية بتكوين الصوفية الإشراقية المزهرة في صورتما الهائية» هو أعظم تناقض» کا یبدو» من جمیع الأشياء 
الأخحرى» والتي لا کن تفسيرها إلا من خلال إغمال العقل الباطن في مجحمل مصطلحات الفكر رالثقافة 
الإسلاميةء عقل باطن دفع بكل واحد من هؤلاء إلى المساهمة العفوية في صنع الصياغة الہائية موضوعها 
الاساسي . 
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مقدمة املف 
معظم الدراسات التي تحري حالياً حول العلوم الكونية ,والطبيعية في العام الإسلامي» سواء من 
الستشرقين الغربيين أم العلماء المسلمين المعاصرين» تتم بهدف إيجاد علاقة بينها وبين العلوم التي تستثمر 
العصر الحديث . ونادراً ما جرى الاهةام بنظرة المسلمين أنفسم إلى العالم» وهي نظرة ضمن إطارها . 
اللوم الخاصة بالطبيعة . وهدفنا في هذا الكتاب» الذي هو نسخة معدلة لأطروحة قدمت إلى دائرة تارج العلوم 
والمعرفة في جامعة هارفارد عام ٠۹١۸‏ هو إيضاح بعض البادىء الكونية وتسايط الضوء على مركز دائرة 
الكون الذي فيه عاش المسلمون وفكرواء والذي لا يزال يشكل إلى حد ماء الإطار الخارجي الذي من خلاله 
يكرّنون تصورهم عن العام . ونحن» بالطبع» لا ننكر بأي شكل كان» صحة وأهمية الدراسات التارجخية التي 
تقوم بربط العلوم الإسلامية بأصوهما البابلية والصرية واليونانية ولهندية والصينية والفارسية من جهة» وتوضح 
الدور الذي لعبته هذه العلوم في تشكيل العلمانية اللاتينية» ودراسة العلوم الطبيعية ي العا لم الغربيء منذ القرن 
الثالث عشر وحتى القرن السابع عشر من جهة أحرى . غير أن هدفنا يركز في هذا الكتاب على دراسة العلوم 
الكونية الإسلامية كا هي» ومحاولة رؤية العام بكليته کا راه أولئك الذين قاموا بهذ الدراسات» وليس كا يراه من 
يقف في الخارج» ويسعى إلى تحليل نظرتيم إلى العام» إلى عناصرها الاولية عن بعد بالاعتاد على مصادر 
تارخية» هم أنفسمم نقلوا عنها 
إن ارتباط العلوم الكونية والطبيعية الإسلامية الوثيق بالأفكار اليتافيزيقية والدينية والفلسفية التي سيطرت 
على الحضارة الإسلامية» يمائل ارتباط العلوم الحديثة با-خلفية الدينية والفلسفية التي ساعدت» قي القرنين 
السادس عشر والسابع عشر» على ظهور هذه العلوم الجحديدة ومدهاء منذ ذلك الحين» بأسباب المساعدة 
والرعاية . إن ملاحظة هذا الارتباط هي أحسن ما تكون في حالة الطابة المسلمون» الذين غالباً ما يفقدون 
أرضيتهم الروحية؛ ويضيع إحساسيم بالانسجام مع ترائم بمجرد اتصالمم واطلاعهم الشكلي على العلوم 
انلحديثة» بيا لو درس الطابة أنفسمم الرياضيات والعلوم الصبيعية التقليدية لسنوات عديدة» رما ما تحولوا عن 
الشريعة الإسلامية بأي شكل من الأشكال . ويكمن الاختلاف هنا في الأسلوب والمنظور» الذي من خلاله 
يم تفسسير المواد والعقائق العامة في كل حااةء باارغم من أن هذه المحقائق تكون أحياناً واحدة في كلتا الحالتين . 
وهكذا فإن معرفة النظرة الإسلامية العامة للكون» توفر» ليس فقط المغتاح لفهم حقيقي للعلوم اللإسلامية» 
وخلفية ضرورية لأية دراسة أساسية لتاريخ علوم العصر الوسيط بل وأيضاً المبادىء التي» بكونما مرتبطة ذاتيا 
ججوهر ثابت غير تاريخي وبروح الشريعة الإسلامية» يجب أن مدي المسلمين في حكمهم ع بقية ما يتصلون به 
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من علوم الطبيعة الأخرى . وعندما ي رسم حدود الفهم الإسلامي للكون بشكل واضح» عندها قط سيكوز: 
بإمكان المسلمين استيعاب عناصر تلك العلوم الغريبة التي تنسجم مع ترابم» وضمها إلى نظرعم الخاصة إلى 
العام . 

م يكن العام الإسلامي حى هذه الفترة بحاجة للاهتام بالكون الذي وُجد فيه . أما الآنفإن مواجهة 
المسلمين لتحدي العلوم الحديثةء التي هي رة مفهوم عن العام تلف عن فهمهم بشكل جأري» تفرض 
عليمم إظهار مفهومهم عن الكون إلى النور إذا ما أرادوا تجنب انقسام خحطير ينجم عن ( انسجم ) سطحي 
بين المنظور الإسلامي وبين العلوم الحديثة» وهو ما يلاحظ بكثرة في كتابات المنافحين المسلمين افدثين . وإذا 
ما أريد للعلوم الحديثة أن تكون شيعا أكار من ( ذيل ) اصطناعي لصق بجسم الإسلام» أو حتىعنصراً غرياً 
يشكل هضمه تبديداً حطيراً اة العا لم الإسلامي» فإنه جب على المسلمين إيجاد معيار إسلامي عالمي 
يحكمون قي ضوئه على مصداقية أنواع العلوم كافة . 

رجا توحي التسمية» فالكتاب ليس بأكثر من مقدمة متواضعة لدراسة العلوم الكونية الإسلابة . وما قمنا 
به لیس سوى بضع خطوات» آملين أن تجري في المستقبل دراسات أخرى تصحح وتكمّل نذه الدراسة 
الاولية . 

عظم امتناني للأساتذة ه . | .ر . جب» و ه. أ . ولفسون» و ي .ب . كوهن» من جللعة هارفاردء 
الذين أشرفوا على هذه الدراسسة في صيغتها الأصلية . کا أتوجه بالشكر إل السادة ت . بروكهارد» و 
ل . ماسینیون» و ه . کوربان» و ل . كاردي» لاقتراحاعم الب -ة» والسماح بالنقل من مؤلفاتم . وشكري 
امنواضع لأساتذتي في العلوم التقليدية في إيران» سيد محمد كاظم عصّار» وحمد حسين طباطبال» وسيّد أبو 
الحسن قزويني رفيعي» وجواد مصلح» ومرتضى مطهري الذين علموني أشياء غير موجودة في اتب . 

وقدم المشرفون على مكتبة ( وايدنر ) مساعدة مشكورة لاتقل عن المساعدة التي قدمها مطرفو مكتبات 
طهران» وحاصة السيد دانشبازوه مدير المكتبة المركزية في جامعة طهران . کا ندين بالامتنان للأستاذ يوسف 
ابيش» والانسة مود هاريسون والسيد مهران نصر» والد كتور ي. داينك لمراجعتهم للنص» ولکاثان اهيرن من 


جامعة هارفارد لاشرافها على طبع الخطوط . 
سید حسین نصر 
كلية الآداب 
چا ورا 


صفر ۱۳۸۰ھ /اب ۰٩۱۹م‏ 


کات 


سل دامر 


اسوق 


: س العلوم الكونية والوحي الإسلامي‎ ١ 

في حضارة تقليدية مثل الحضارة الإسلاميةء ترتبط العلوم الكونية بالعتزيل بشكل وثيق» لأن البداً القابت 
المتزل أو الفكرة المسيطرة تي مثل هذه الحضارات» تتكشف في كل جال من مجالات الحياة الاجتاعية» 
وكذلك في الكون الذي تعيش فيه تلك الحضارات وتتنفس . في مثل هذه الحضارات تقوم الملوم الكونية بضم 
ظواهر الطبيعة المتنوعة في أطر فكرية» تعكس في مجموعها المبادئ المزلة والفكرة المركزية» التي تكون تلك الأطر 
الفكرية تطبيقات متعددة ها في العام المتغير الفاني .وعلى هذا النحو يقوم علم الكونيات بتكرار عملية الفن 
القليدي» الذي ينتقي بطريقة ماثلة» من بين عدد كبر من الأشكال» ماينسجم مع روح التراث» الذي ظهر 
ذلك الفن أصلا في ظله . 

تشبه العلاقة بين التنزيل وأولمك الذين يتلقونه » إلى حد ماء تلك الي بين الصورة وامادة في نظرية أرسطو 
اميولانية . فالسازيل» أوالفكرة في جانبما الظاهر» هو الصورةء بينا يشل البناء العقلي والروحي للناس الذين 
يتلقونه » المادة التي تنطبع عليما هذه الصورة . والحضارة التي تظهر بهذا الشكل إلى الوجود» أي نتيجة تزاوج 
الصورة و الادة المذكورتين من قبلء تعتمد على الصفات النفسية والعرقية للناس الذين بحملونمابطريقتين : 
الأولى هي أن التتزيل قد نزل بلغة الناس الذين كان يخاطبهم» كا أشار القرآن إلى ذلك مرات عديدة والغانية 
هي أن مادة هذه الحضارة تلعب دور في بلورتما واطراد نوها . 

وهكذا يتم تحصيص الحقيقة في جوهرها اللا متناهي واللا محدود» عن طريق صررة المازيل الحددة 
وحصائص الناس الذين قَدّر لمم تلقي هذا التازيل . ولتخصيص الحقيقة هذا أثره المباشر في دراسة الطبيعة» 
وكل مايتعلق بالمنظور الكونيء الذي ير نز اهتامه في الحل الأول على عام الصور"". وعلى حلاف الرياضيات 
والميتافيزيقيا البحتة المستقلة عن النسبي » ترتبط العلوم الكونية ارتباطاً وثيقاً منظور الملاحظ ما يجعلها تعتمد 
اعتاداً كاملا على التتزيل» أو الجوهر الكيفي للحضارة» التي تنمو هذه العلوم في إطارها . وحتى ضمن الحضارة 
الوااحدة» يمكن آن توجد عدة علوم كونية تدرس مجالاً واحدأء لكن وفقاً نظورات مختلفة . 

قد تتم دراسة الطبيعة في الحضارات التقليدية في سبيل منفعة معينة» )ا هو الحال في تقنيات العصور القدية 
والوسطى» حيث تمت دراسة بعض جوانب الطبيعة بهدف اكتشاف بعض الخصائص التي يمكن الاستفادة منها 
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قي الا تيا جات اليردية للمجتمع . وقد تتم بهدف دج الوجودالكوني في نظام عقلاني شامل» ا هو الحال مع 
المشائين» أو في نلام رياضي» کا هو ال حال مع أرخميدس » أو رما تكون بهدف الوصف المفصل لعمل جال 
مين للطبيعةء 6 في 'كتابات أرسطو في علوم الأحياءء وأعمال باحثي العصور الوسطى في التارج الطبيعي» أو 
قد تتم هذه الدراسات أخيراً بمدف صنع أدوات» كان فيما الفن يندج بالصنعة داماً قبل عصر الآلة» ا في 
علوائض الحرفيين في العصور الوسطى» وفروع الكيمياء المعلقة بها . وأخيراً فقد تدرس الطبيعة ككتاب من 
اا وز أو تيونة لاشأًمل في مرحلة معينة من الرحلة الروحانية» وكيف ينبغي أن ير العارف منه من أجل 
الوصول إلى إلددرر والاستنارة المطلقين» كا في كتابات الإشراقيين والصوفيين كالسمروردي وابن عربي. 
يضاف إلى ذلك أنه قد يتم دج جيع هذه الأساليب الختلفة في كتابات باحث واحد في بعض الأحيان» 
واحاصة في الحضارة الإسلامية التي تشكل موضوع هذه الدراسة . 

وتعتمد الرموز المستخدمة في تفسير الطبيعة وفهمها على شكل التزيل» أو الفكرة المسيطرة في حضارة ماء 
والتي تقر وتو كد جموعة خاصة من الرموز تحتلف عن الرموز الموروثة في طبيعة الأشياء. أما فيا يتعلق بالرموز 
التي هي في طبيعة الأشياءء مثل ألوان النباتات والأزهار» أو نور الشمس وحرارتماء فإنما مستقلة عن ذاتانية الفرد 
الملاحظء إلا نما أكار ما تكون جانباً وجودياً للأشياء وتتمتع بحقيقة مستقلة عن أوهامنا الذاتية“. 

لذلاء ٠أية‏ دراسة أساسية لملوم كونيات حضارة ما» يجب أن تأخعذ مين الاعدبارء ليس فقط الاستعارات 
التارجغية الأة سار وا-لتقائق من ثتقافات سابقة» بل هذه العلاقة الحميمة أيضاً بين التازيل والرموز المستخدمة في 
دراسة الدا..ة وعلى هذا النحو فقط يستطيع المرء فهم سبب اختيار كل حضارة لجموعة حاصة من الظواهر» 
من بين عادد كير من ظواهر الطبيعة» كموضوع للدراسة» وسبب تطوير مجموعة من العلوم الكونية واستبعاد 
اُخری . 

وبغض النظر عن تنوع أشكال العلوم الكونية القدية والوسيطة» فإن هناك عنصراً مشت ركا جمعهاء 
هذاالعنصر مو وحدة الوجود الطبيعي الذي شكل أساساً هذه العلوم وهدفاً لدراساتها وشروحاتما . وكانت هذه 
الو-عدة نتيجة طبيعبة لتوحيد المبداً الإلمي الذي هو أساس جميع «الألغاز الكبرى» القدية الموجودة كفكرة 
مركزىة فى جم الحضارات التقليدية» ويمكن العثور عليما إما حجوبة بغطاء ميثولوجي» أو موضحة بشكل 
مباشر كحقيقه ميتاهيزيةية . وليست العلوم الكونية القدية حاولات طفولية لشرح نشوء الظواهرالطبيعية» کا قد 
يبدو لأول وهلةء بل هي علوم هدفها الأسامي إظهار وحدة الوجود بأسره . 

ولالة وحدة المبداً الإهي وما ينتج عنما من وحدة الطبيعةء أضمية حاصة في الإسلام» حيث فكرة التوحيد 
تطني على ما سواهاء وتبقى على جميع مستويات الحضارة الإسلامية أكار الأسس ثباتاً وعلما تعتمد جميع 
الاس الأ رى . لكن يجب ألاً نعيقد أن هذا الغرض المحمشل بالفتيش عن صفة الطبيعة التوحيدية وعرضهاء 
يعتمد عإى اسلوب محدد ويستبعد جميع الأساليب الأحرى . فقد استخدم المسلمون د أساليب دراسية ٠‏ متعددة 
اہ..اة »لوم ترتكز على الفكرة التوحيدية للطبيعة المقتبسة عن المصدر التوأمي : التازيل والحدس الفكري . 
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وتكون الأهداف في مثل هذه الحالة» ) في جميع الحالات الأحرى» خارج نطاق ذلك العلم الذي يمكنه 
استخدام وسائط عديدة لبلوغ تلك النهايات» لكنه لايستطيع تقرير هدفه من تلقاء ذاته . وقد مارس المسلمون 
طرائق تلفة في دراساتيم العلميةء تراوحت بون الملاحظة والاستتتاج إلى التأمل والإشراق» إا أن الغايةالتي 
هدفت إليما تلك الطرائق ‏ أي بيان ترابط جميع الأشياء ‏ فقد جاءت من التتزيل الذي» الاحظنا سابقا 
يقرر من أعلى العلوم الكونية التي تبحث في دين ما . 

بالعودة إلى المبداً الأساس للتوحيد في الإسلام» يمكن القول أن أفضل طريقة شاملة »نسحت هذه العقيدة 
هي الشادة الأولى : لاإله إلألله» التي تعني في أعمق معانمهاء ألا وجود لأية حقيقة سوى الحقيفة المطلفة نافية 
بذلك كل شيء ماعدا الله . ولا تعني هذه المعادلةء التي هي الأساس القرآني للعقيدة الصوية حول وحدة 
الوجود» أن هناك تواصلا ا بين اله والعا « و أي شکل من اُشکال ( الوحديوجودية و الأحديةء بل 
تعني على الأصح أنه لاييكن أن يكون هناك نظامان من الحقيقة كل منهما مستقل عن الآخر . 

وتشكل شہادة التوحيد هذه أكار المعاير شمولية للالتزام بالإسلام التقليدي» أي يمكن القرل أن عقيدة ما 
هي عقيدة إسلامية إذا ما أبعت هذه الوحدائية بطريقة أو بأحرى . إن نبي الإسلام م يأب ليثبت أي شيء 
جديد» بل ليؤ كد من جديد على الحقيقة التي كانت موجودة دامأء ويقم الدين الحنيف مرة أحرى» وليدشر 
عقيدة التوحيد المبداً الثابت الذي نراه منعكاً بشكل أو باحر» في جميع الأديان التي ظهرت قل الإسلام . 


وكانت العلوم الكونية القديمة تعتمد في معظمها على الصفة التوحيدية للطبيعة وتفتش عن لسبب السامي 
الغامض للأشياء ولم تكن» تبعاً لذلك» بعيدة عن صفتا الإسلامية حتى ولو أا سبقت اظهور التاربخي 
لإسلام . وشكل السعي لاكتشاف وتوضيح وحدة الطبيعة في العلوم الكونية القديةء كعلم الفيشاغورثيين 
والمرامسة» عاملاً مشتركأجعلها تتلاءم مع صورة التازيل الإسلامي» ويسهل ضمها وإدخانا فن منظوره . 
وأصبحت صورة التازيل الإسلامي مسؤولة» بهذا الشكل» مسؤولية مباشرة عن دج العلوم القابية وضمها إلى 
الإسلام» إضافة إلى مسؤوليتما عن أنواع العلوم التي نمت وترعرعت في العا م الإسلامي نفسه .وكانت النتيجة 
أن أصبحت عقيدة توحيد. الطبيعة المبنية على عقيدة التوحيد الإسلامي» هي امدف الاي لحميع العلوم 
الطبيعية» وصارت درجة نجاح هذه العلوم في توضيح هذه الصفة التوحيديةء هي المعيار الذي ب يقاس نجاحها 
ومصداقیتما“. 

إضافة إلى الصورة الحددة للتاز؛ ى الإسلامي» علينا أيضاً الأحذ بعين الاعتبار الادة الني سيا تقش هذه 
الصورة » أي ا-خصائص العرقية ولنفسية واللغوية للشعب الذي قر له أن يشكل مادة الحضارة الإسلاميةء 
نظراً للدور الذي تلعبه هذه المادة في التكوين العام للحضارة» وي تطوير العلوم الكونية وما برافق ذلك من 
تكوين لنظرة عامة عن الطبيعة . 


*» مذهب يمول بوسحدة الوجودء أي اَن الله والطبيعة ا شيءَ واحد 5 
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نزل الاسلام باللغة العربية على شعب ينمي إلى الجموعة السامية» ثم انعشر بين الفرس والترك واخول 
اوت وات عرقية أحرى فا بعد» دون أن يفقد صفته الأساسية» وهذا ما أعطاه صفة روحانية بدوية 
حتی ™ انتشاره ني بيعات مسعقرة . يضاف إلى ذلك» أن الرسالة الإسلامية نزلت في صورة كتاب مقدس هو 
الةرآن. "لذي يصعب تقدير أهميته ودوره المركزي في جميع مجالات الثقافة الإسلامية» وخحاصة فما يتعلق بالموقف 
دن الطبيعة . وقد حرص القرآن» الذي يتاز بالمزج الجدول الرائع سمال هندسة الكريستال» مع فيض من 
باع النباتات الخعلفة» على الإشارة إلى ظواهر الطبيعة» باعتبارها إشارات إلى لله» ورموزاً من واجب المومنین 
دوام التبصر با" . هذا نجد أن المسلمين الذين سلكوا دروب العلم عير مسيرة التار الإسلامي « ماخلا عدد 
ضميل مى الباحثين المأثرين بمثاليات الفلسفة اليونانية قد فعلوا ذلك من أجل اكتشاف علامات أو رموز في 
عحائب الطبيعة تدل على عظمة الله(" . 

نقد كان اعرب ما قيل الإسلام أوّل من خاطبم القران» حب عظم للطبيعة» وتيزواء مثل جميع البداة 
"ذرأربين في الفيافي الواسعة للطبيعة العذراء» حدس عميق لوجود اللامرني في المرنيء وقد أكد الإسلام الذي 
مافط على الصورة البدوية الروحانية السامية هذه السمة» وجعل من الطبيعة بستاناً عظياً تتواجد فيه آثار 
د منعة البستاني اللامرئي باستمرار . كا أكد العلاقة الوثيقة بين الإنسان وبقية الخلوقات» جاغلاً من الصلاة على 
لبي في معناها الشامل» صلاة على مجمل ما ظهر من الخلق . 

عل أحرى أكدها القرآن تتعلق بالعقل الإنساني» الذي هو انعكاس للعقل [ الشامل ]» والذي لايمكن أن 
بترد» إذا ما كان متوازناً وصحيحاًء إلى إنكار الاله بلء وبشكل طبيعي» إلى التوحيد» ولا ينحرف إلا عندما 
طم الأهواء هذا التوازن وتعمي بصيرته"". فإذا لم تعترض سبيل العقل عقبات خارجيةء فإنه لن يؤدي 
بالإنسان إلى العقلانية عفهومها الحديث» أي رفض ججميع المبادئ التي تنخطى حدود العقل الإنسانيء بل 
سيتحول هو نفسه إلى أداة توحيد» وطريقة للوصول إلى عا م العقول""". وبا مثل» فإن الفن الإسلامي» الذي 
يفترض أن نراه عقلانياً الأول وهلةء يقود الملاحظ عبر رموز المندسة الجردة إلى مبداً التوحيد الذي يظهر هنا 
بشكله التجريدي السلي . ويشكل نشاط هذا العقل ‏ داحل عقائد التازيل الأساسية أكار نما هو 
حارجها ‏ السبب النهاي لقدرة اللإسلام على العصدي لحاجة معتنقيه للسببية ضمن الدين» بدلا من رؤية 
هذه الحاجة تتحقق وتروي غليلها حارج المعتقد» ا حدث مع المسيحية في نہاية العصور الوسطى . يضاف 
إلى ذلك كون هذا المفهوم السبب الذي جعل دراسة العلوم الرياضية تنتشر في العا م الإسلامي بهذا الشكل» 
وساعد في اتخاذ المفهوم الرياضي الفيثاغورثي كجزء من نظرة اأ مين إلى اال ہلاسر 

وإذا ما وضعنا الاعتبارات العامة لموقف الإسلام من الطبيعة والعلوم جانباًء فلا بد من قول كلمة حق حول 
حصائص اللغة العربيةء أداة التعبير لكل من التازيل ومعظم العلوم الإسلامية . م تنميز هذه اللغة» الي هي بلا 
شاك ( 4ء٣هء؟‏ مسعم1 )العا م الإسلامي» ولغة الإسلام المقدسةء بدقة التعبير فحسب» وهو الأمر الذي 
جعلها أداة رائعة للأجحاث العلميةء بل وتيزت أيضاً ببعد داخلي جعلها الأداة المناسبة للتعيير عن أكار صور 
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المعارض باطنية . وقد سهلت هذه المرونة الأمر للمترجمين الأوائل لترجمة النصوص اليونانية والسريانيةء 
والس:سكريتيةء والببلوية» إلى اللغة العربيةء ولصياغة كلمات جديدة بنفس السبولةء ولتوسيع» من ثم» أفق 
معا مصطللحات قامة کي تتضمن مفاهم جديدة . وقد لعبت ميزات اللغة العربية ورا ا في دراسة 
مخدا... العلوم في العام الإسلامي بما فربا علوم الطبيعة . 

نان لدى المسلمين ثروة غنية من المغردات والكلمات العربية في علوم الطبيعة» عبرت عن جميع المغفاهم 
الخد.لضة والأفكار التي ها علاقة بالعلوم الكوتية . فكلمة طبيعة المشتقة من الحذر طبع والتي تاثل 
ز N٠٣‏ ) اللاتينية ١‏ ( وإورطم )اليونانية» اكتسيت في أثناء استخدامها معنى مختلفاً عن ذلك الذي 
اسحدم في اللغات الكلاسيكية"'. كا استخدم المسترجون العرب الأوائل كلمة كيان » من 
السريانية ( هده ) كمرادف لكلمة طبيعة “ في بعض الأحيان . وبينا لا فرى أثراً لكلمة «طبيعة» في 
قران جد انه استخدم كلمة طبع مرات عديدة: وهي كلمة فسرها الممسرون الشيعة والسنة لتعني الحجاب 


بع المؤلفين مصطلح طبع كنقيض لكلمة مطبوع » وريا كان هذان المصطلحان أصلاً للمصطلحين 
natura naturata ) y( natura naturans ) : jiii‏ ( 0 اللذين يتضمنان المعى ذاته , 

راستمخدم الو لفون المسلمون في العادة زوجاً من المصطلحات هما الحتى و الخلق للتعبير عن العلاقة بين 
٠‏ ارتي العا لم وامقارنة بينهما . والخليج اللامتناهي الفاصل بين الحتق و الخلق » وتعزيه الله عن العام هي 
أن ياء تو كادها مدرسة المذهب الأشعري السنية ذات السطوة» والتي جعلت طبيعة الأشياء الفردية» ومعها 
ااططبيعةء كميدان واقعي متميز تذوب في القوة الطلقة للخالق . أما السببية الأفقية فهي مرفوضة» وما أخحذ 
من تصنيفات أرسطو العشر المتعلقة بالحلوقات م يتعدًّ أموراً ثلاثة هي الادة وا لمكان والصفةء وذلك بسبب 
كو:ما ذادت حقيقة موضوعية . وأما الزمان والمكان» وكذلك المادة» فإنها مقسمة إلى ذرات '» وتستغرة 
جيع الأسباب الباشرة وا-لحزئية في السبب اباي ( المطلق ) حيث الباري هو السبب المباشر جحميع الحوادثء 
عالنار مثلاً لاحرق لأن ذلك من طبيعتهاء بل لأن الله أراد ها ذلك . وما يبدو لنا أنه قوانين الطبيعة › فإنها هي 
كلك بفعل العادة» وليس هما صفة أحرى ماعدا الصفة الشرعية" . وأما القرانين ا-لحقيقية» فهي تلك التي 
نزلت من قبل الله على أنبيائه فقط . وأكار ما يو كده الأشعريون هو الانقطاع بين المناهي واللامتناهي'» 
وكون جميع مراحل التسلسل الكولي مستغرقة من وجهة نظرهم في المبداً الإهي . 

ونجد أن احانب الآ حر من العلاقة بين المبدا الإهي وبين مظهره » قد بدأت تتأكد في المنظور الصوفي» وهو 
ما نلاحظه عند أتباع مدرسة ابن عربي والحكماء أتباع ذلك الإئتلاف» الذي جمع كلا من الفلسفة 
الإشراقية”"“ والمشائية والعرفان الذي وصل كاله على يدي ملأآصدرا ‏ وكذلك في نظرة المشائين المسلمين 
امبكرين أنفسہم . وتم تأكيد هذا التواصل بين الطرفين» بالقدر الذي كانت فيه هذه العلاقة مماثلة لعدم 
التواصل الذي يأحذ به الأشعريون . ونستطيع القول بأن اللامتناهي» من جهة» هو مفصول بشكل مطلق عن 
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المتناهي» أو الحتق عن الق » ون المتناهي يجب» من جهة أخرىء» ان يكون بشكل ماهو اللامتناهي 
ولاشيءَ غير ذلك وذلاك أنه لمكن أن يوجد نظامان من ا حقيقة مختلفان _ باعتبار أن هذه الظرة هي حض 
شرك" ". وقد أكد علماء الإشراق والصوفية النوع الثاني من العلاقة من غير أن ينفوا التازيه عن الله» وسعوا من 
خلال استخدام التشبيه”" إلى إظهار أن العا م الظاهر هو ظل ورمز العا م الروحاني» وأن الكوذ الظاهر يرئبط 
من خلال وجوده بالمبداً الإلمي , 

ويقف الاسلام _ باعتباره دين الطريق الوسط ‏ بين التشبيه والتازية» -حيث يؤدي الأحذ باي منهما 
وحده إلى خطاً جسيم بينا يعبران فيا لو أحذا سوياً» عن العلاقة المتوازنة بين الله والعا م . وسوف نتناول في 
دراستنا العام الكونية الإسلامية ومفهومات الطبيعة التي تقف خلفها فقط تلك المدارس التي ثبفي تعالمها النور 
الإهي بعيدأً عن استيعاب مجمل الخلق الحناهيء وسندع جانباً لدان س الكلامية الختلفة كمدرمة الأشعريين . 
لكن من الواجب ل نشی ان النظرة القائلة بأن العام هو في کلیته شيءَ آخر غير ال والاعتناد بان المنامي 
لمكن أن يكون شيعا احر غير اللامتناهي» توضح جميعها جوانب مختلفة من حقيقة واحدة . وطالا أننا 
لانتعامل مع مسائل من نظام عقلاني بحت» فليس هناك جال للاختيار بين خيارات . وتتضىن المسألة على 
الأصح» القدرة على قييز وجهة النظر الخاصة في كل حالةء والتي منها يمكن النقرب نحو المسألة الأساسية حول 
العلاقة بين الكون ومصدره » وهي وجهة نظر أثرت تأثيراً مباشراً في دراسة العلوم الكونية . 
۲ دراسة العلوم الكونية في التاريخ الاسلامي : 

إضافة إلى كون الإسلام حاتم الشرائع من ناحية زمنية» وشاملاً من ناحية نظرية» حع الأديان التي 
سبقته » فقد انتشر جغرافيا في التزام الاوسط للعا لم» فاصبح الوارث التارجخي لعدد من الحضارات السالفة 
لغرب آسية وعالم البحر الأبيض التوسط . وأصبحت الإسكندرية وأنطاكية والرها ونصيبين وحرّان 
وجنديسابور وجميع مراكز العلم الأخرى في غرب آسية وشال افريقية جزءاً من العام الإسلامي» فتوفرت 
بذلك المواد والموضوعات الضرورية للازدهار الإسلامي اللاحق للفنون والعلوم الإسلامية". 

وعندما كانت القوى الروحية والدينية في أقمى زخمها ني القرن الأول من عمر الإسلام» ¦ تكن اللدارس 
والمواقف الختلفة التي كانت ستطبع الفترات التالية من التارج الإسلامي قد ظهرت بعد وكا الدين لايزال 
قريياً جداً من بداية عهده » بحيث م يكن قد تبلور في عناصره المكونة بعد . لذلك كان جل الاهةام منصباً 
على العلوم الدينية والأدية كالنحو والحديث» وعلى علوم الأوائلء في بعض الحالات» كا هو الحا عند حالد بن 
يزيد . أما بالنسبة للبذور الروحية التي ارتا رسالة الي فلم تكن قد مرت بعد» ولم تظهر إلى ال تعلوم وفنون 
ل في القرنين الرابع والخامس المجريين» عندما فقد الزحم الديني توهجه » وتخحطت القوة السإسية للبحكومة 
المركزية ذرومما". 

ثم اسح امجال بدأسيس اللافة العباسية لترجمة المصادر اليونانية والسريائية والبهلوية والستسكريتية في 
ختلف أنواع العلوم والمعارف إلى اللغة العربية» ما أدى إلى ظهرر مدارس جديدة استقت مصاارها من أصول 
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غير إسسلامية إلى جانب مدارس النحويين والشعراء وعلماء الكلام وامغسرين وامؤرخين الماد التصوفين 
الأولء التي اعتمدت في مجملها على الشريعة اللإسلامية كمصدر للمعرفة . وقد نمت المدارس الحديدة 
وتوطنت عند علماء المنطق والعقلانيين كالمعترلة» وعند علماء الفلك والرياضين» واتباع أشكال أكار باطنية 
من العلوم اليونانية والإسكندرانية والكلدانيةء المرتبطة بجماعة الصابئة في حرًان"". وعندما بدأت الروح 
الإسلامية تتبلور في صورتها الدامة التي انعكست في إنشاء مدارس الفقه والإخوانيات الصوفية في القرن الثالث 
الهمجري» بدأت تلف العلوم والفنون» وكذلك الفلسفةء بالازدهار» حتى بلغت ذروتما في القرنين الرابع 
واللخامس اهجريين» وهذا هو سبب اختيارنا ها كخلفية تاريخية لوضوع دراستنا في هذا الكتاب . 

شهدت بداية القرن الرايع المجري ظهور كل من آي نصر الفارابي» واي الحسن المسعودي» ويجيى بن 
عدي» وإبراهم بن سنان» وأبي الفرج الأصفهانيء وأبي ا حسن العامري» وعدد اخر من الشخصيات التي لعبت 
دورأهاماً ني تكوين العلوم والفنون الإسلامية» ومنما العلوم الكونية» حور اهتامنا في هذه الدراسة . ولم يكن 
القرن الرابع المجري بد ذاته فترة نشاط عظيمة لبعض العلوم الحددة» بل و لفلسفةالطبيعة وعلم الكونيات 
أيضاًء والتي ترت تأثيرً عظياً دايا على جميع علوم القرون التالية . وكان فترة عاش فيا وكتب كل من إخوان 
الصفاءء والبيروني» وابن سيناء وبي الب ر كات البغدادي» واي سلان المنطقي» وبي حيان التوحيدي» إضافة إلى 
كونه زمن تاليف وتصنيف بعض دوائر المعارف المامة» مثل مفاتيح العلوم محمد بن أحمد الخوارزني ( ٠۷١‏ / 
٦‏ )"" والفهرست لابن الندي الورّاق ( ۳۷۸ / ۹۸۸ ) التي أبعت مكانتما في المياة الثقافية 
الإسلامية . ا وجد في هذا القرن أيضا عدد من الرامسة البارزين» كأي سعيد بن عبد الحليل السجزي» وبي 
القاسم الجريطي وشملغاني الكوفي"» وعدد من ا محصوفة الذين تعرض بعضمم للعلوم الكونية كالحكم الترمذي 
في كتابه نوادر الأصول"". ولعت بالئل» بعض الأسماء الشبيرة ني محال العلوم الرياضية كأي يزيد البلخي» 
وأبي الوفاءء وأبي سمل الكوهي» وعبد الرحمن الصوني» وابن يونس والتي تشهد على ازدهار هذه العلرم خلال هذا 
القرن . 

وتابعت هذه العلوم والفنون ازدهارها بشكل مشابه » لكن رما إلى حد أقل» في القرن الخامس المجري» 
وقامت شخصيات مشل ابن الميثم» وعلي بن عيسى» وعمر الخيام» والغزالي» واي اسحاق الزرقالي» وناصر 
حسرو» وي ا حسن بن مرزبان بهمنيار» بتفسير اعمال المعلمين الأوائل» ومد أفق تراث القرن السابق حتى شمل 
العهة السلجوق . 

ويعود الفضل لاختيارنا مؤلفين من هذه الفترة ممن نرغب في دراسة عقائدهم في هذا الكتاب» إلى النشاط 
الكبير الذي حدث في هذين القرئين . وفي دراستنا مفهومات الطبيعة في كتابات إخوان الصفاء رالبيروني وابن 
سيناء الذين يعدون من ألمع الشخصيات في مختلف العلوم» في أكار قترات التاري الإسلامي نشاطاً فإننا 
ندرس في الواقع العناصر الأساسية للعقائد الكونية الإسلامية» التي وجدت» بشكل أو باخر» في كنابات معظم 
الؤلفين المسلمين اللاحقين . فاختيارنا هؤلاء الؤلفين إذاً لم يكن أمراً عرضياً» بل هو على الأصح» في سبيل 
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الحصول» من خلالمي عل قبس من العقائد العامة» التي تعجاوز الفترة الزمنية التي عاشوا فيا . 
| كان من الطبيحي أن نمساءل اذا كان القرنان الرابع والخامس المجريان قارة نشاط عظم في جال 
العلوم ik‏ ن التفتيش عن السبب جزئياً في الظروف التاريخية للك الفترة""» فإذا ما قسمنا الأمة الإسلامية 
E‏ السنة والشيعة» جد انه حلال فترة القوة للخلافتين الأموية والعباسية السنيتون» وٴجدت حلفية اججاعية 
و»سياسية استمدت مها العلوم والفنون الإسلامية مصادر نموهاء عن تلك التي ميرت فترة ضعف السلطة 
المركزية ونو قوة العناصر الليعية . 
ومن أجل فهم سبب هذا اثقييز» لابد من العودة إلى القرنين الأولين من التارج الإسلامي» إذ يتضح لنا من 
بعض أحاديث علي بن أي طالب» ومن كتابات الامام جعفر الصادق _ الامام الشيعي السادس على وجه 
الخصوص» ان علوم اهرامسة قد دلت ضمن المنظور الشيعي منذ وقت مبكر . وما علینا سوي تذ کر أن 
جابر بن حیان» أكار الكيميائيين المسلمین شہرةء کان تلمیذاً امام جعفر» وان جمیع کتاباته لاتتعدی کونا 
جما وتدويناً لتعالم سيده""". يضاف إلى ذلك أن مناقشات الاما الرضي _ الامام الشيعي الثامن س مع 
:لمن وعمران الضابئي» جعلت العلوم العقلية مرة وإلى الأبد شرعية في عام الشيعة". 
إن بول الشيعة المبكر للهرمسية”“ جعلهم من أنصار ومؤيدي العلوم الطبيعية الت ركيبية" "» ومفهوم 
٠" - ٠‏ اندوري الذي يتشكل من أدوار وأكوار» وتراث أبقراط الطي المرتبط بالكيمياء . کا جعلهم» وبالئلء 
بن لنعناصر العقلانية في فلسفة أرسطو» ولجوانب عديدة من علومه الطبيعية . لذلك» وعندما دخحلت 
؛ء. ي المنظور الشيعي أحيرأ م یکن دشوها بشکلها الأرسطوطالي البحت» بل في صورة الحكمة التي 
لبت فما العقائد الإشراقية والعرفانية دوراً رئيسيأء والتي لايقبل فيا العقل سوى المرتبة الأولى فقطء بین تصبح 
العارف المنطقية أكار العلوم بساطةء تليما بعد ذلك مرحلة من التأمل المباشر للحقائق المعقولة . 
ون يتم التعليم الرسمي في العام الإسلامي السني لا بامرمسية ولا بالفلسفة الإشراقية إلاً إلى الدرجة التي 
اقتبس فيها علماء سنة كبار» كالامام الغزالي وفخر الدين الرازي""" أساليب فلسفية لأغراض لاهوتية . وي 
الواقع» أظهرت السنة منذ البداية عداء تجاه الفلاسفةء أكبر من عداء الشيعة» وهو ما يتضح من الشواهد 
التاريخية لاستمرار اقتران الفلسفة الحديد مع الإشراق والعرفان في صورة حكمة عند الشيعةء بعد اضمحلال 
وجودها في العام السني بوقت طويل . 
وأصبحت معارضة كبار علماء الشرع السنة للفلسفة ولعظم علوم الأوائلء أكار حدة بعد انتصار 
الأسعريةء والقضاء على المعتزلة» خلال القرنين الرابع والخامس المجريين . وكانت الخلافة السنيه بالنل أكار 
تشجيعأ للنظم الدينية الصرفة كعلوم التفسير وا حديث والفقه» بيها اقتصر تشجيعها للعلوم الأعرى» كالطب 
والفلك. فقط إلى الحد الذي كان يلي احتياجات الأمة"". 
وعندما تأخحذ هذا الاختلاف في موقف كل من السئة رالشيعة» تجاه الفنون والعلوم بعين الاعتبار» يصبح 
أمر اكتشاف الأسباب الكامنة وراء النشاط العظم في تلف أنواع العلوم في القرنين الرابع وا-خامس - الفترة 
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التي اخترناها للدراسة في هذا الكتاب ‏ أمراً سملا نوعاً ما . فقد أصبحت للشيعة في هذين القرنين أهمية 
سياسية واجتاعية واضحة . وشكل تعيين طاهر ذي المائين والياً على خراسان سنة ۲۰۸ / ۸۲١‏ خلال عهد 
المأمرن ‏ حوالى قرن من الزمان قبل الفترة موضوع الدراسة ‏ بداية للأسرة الطاهرية شبه المستقلةء والتي 
استمرت حت قضى علما يعقوب بن ليث الصفاري بعد هذا التارج بحوالى نصف قرن . وحكم الصفاريون 
بالقابل» على اقالیم شرق فارس من ۸٦۷ / ۲۰٣٤‏ إلی ۲۹۰ / ٩١۳‏ بتأييد من الخلافة» بالرغم من أنهم كانوا 
شبه مستقلين عنها . وني منطقة ما وراء النهر أيضاًء قدم أبناء سد بن عبد الله _ الذي عُرف باسم سامان قبل 
اعتناقه للاسلام ‏ خدمات جلى للمأمون» فكافأهم بأن أقطعهم حكم سمرقند وفرغانة وشاش وهرات . 
وشكلت سيطرة ذه العائلة على هذه المدن بداية الأسرة السامانية التي تتعت هي الأخرى باستقلال داخلي» 
وحکمت منطقة ما وراء النہر حتی ۲۷۲ / ۹۹٩‏ . کا تبتى أفرادها رعاية عدد كبير من العلماء والشعراء 
ارس . ولم تتم الإطاحة بولاء الحكام الفرس الذين أضعفوا السلطة المركزية للخلافة» إلاً بعد ظهور قوة 
نبال الت ركية المهاجرة حدياء في الفترة التي توّجت بغزو شرق فارس على يدي مود الغزنوي وإنهاء 
س وبشكل دام بعدئذ ‏ حكم الفرس في أسية الوسطى . 

إدا تان فيام هذه الأسر المستقلة عامل إضعاف لسلطة الخلافةء إلا نها اعترفت مع ذئك» ولو نظريا 
. اة الخليفة السني وحكمت باسمه . غير أن هذا الأمر م ينطبق على البوهيين الشيعة"" الذين حكموا 
٣‏ س ٣۲۰‏ ۲ س ۷ | ٠۵‏ . وكان جم هذه الأسرة قد بدا بالصعود عندما غين علي بن 
٠:,‏ الذني قيل أنه من سلالة ملوك فارس القدماءء حاکا على کراج فی ۳۱۸ / ٩۳۰‏ . وسرعان ما قكن» 
ساعدة أخحويه حسن وأحمد» من مد سلطان نفوذه خلال بضع سنين» ليشمل معظم أواسط فارس . ثم انطلق 
ريون من هذه القاعدة ليوسعوا سلطانهم السياسي والعسکري» حتی استولوا على بغداد نفسما عام ۳۳۲ | 
9 : 

واضدطر الخليفة المكتفي بالله لقبولى سلطة الفاتحين اللحدد» فمنح الإحوة الثلاثة لقب عماد الدولة» وركن 
الدولةء ومعز الدولةء إضافة إلى رتبة أمير الأمراء . وعامل البويهيون الخليغة بالمقابل» بكل احترام لكنم م يروا 
بسملعلته السياسية والدينية المطلقة بسبب انتائهم الشيعي . وهكذا نجح البويميون في إقامة حكم شيعي فوق 
أراضي امخلافة الشرقية لأول مرة في التارخ اللإسلامي . وحافظوا على استمرارية هذا ا لحكم في أسرتهم حتى مجيء 
الغزنويين الأتراك» ومن بعدهم السلاجقة الذين أحضعوا هذه الولايات للحكم السني مرة أخرى . 

وني الوقت الذي حضعت فيه ولايات الئلافة الإسلامية الشرقية لسيطرة حكام شيعة» كانت مصر وسال 
أفريقية تنضوي تحت السيطرة الشيعية المحمثلة بالإماعيلية هذه المرة . فقد أسست الأسرة الفاطمية حكمها في 
مصر» وصارت تنافس خلفاء بغداد في السيطرة على العام الإسلامي . ولعبت هذه الخلافة الشيعية الجحديدة 
ذوراً هاما ني تقدم العلوم والفنون» وقي تأسيس الدارس أي درست تظم العلن وقواصدها ل ٠‏ 

من هذا الاستعراض الموجز لتارخ الخلافة الإسلامية في القرنين الرابع والخامس الهمجريين» نرى أن هذه 


ات 


الفترة قد شہدت ضعف سلطة الحكومة المركزية السنية» وسيطرة أمراء الشيعة على قسم كبير من العام 
الإسلامي . فإذا ما أحذنا موقف الشيعة التعاطف مع الفلسفة وعلوم الأوائل الوارد ذكرها ساقاً بعين الاعتبار 
فإنتا لن ندهش لاكتشاف تزامن هذه الفترة من السيطرة الشيعية مع النشاط المتميز في ختلف العلوم انکرية 
بل رما أمكن القول باطمعنان» أن نبو الشيعة في هذه الفترة يعتر السيب اليس للاهتام الكيبر الذي كرس 
للفنون والعلوم . فقد أسست الشيعة مدارس لتدريس العلوم في كل من مصر وفارس» وأنشأت مراكز ثقافية 
وعلمية ثم احتواؤها من قبل الستة نفسما فيا بعد» ا تمثل ذلك الاج الأزهر ‏ الذي أسسه الفاطميون في 
الأصلء ثم حل ال اتعلم السني _ والدرسة النظامية في بغداد التي أنشعت نشعت في البداية على ثرذج شيعي 

يشكل القرنان الرابع وا حامس المجريان إذاً فترة تكوين الفنون والعلوم والفلسفة الإسلامي وهي فارة م فیہا 
إرساء حجر اُساس هذه العاوم» بطريقة حددت إطارها العام وأساليب دراستبا في العا م الإسلامي منذ ذلك 
الحين . کا يمكن القول أيضاً أن دراسة العلوم في هذه الفترة» تعني دراسة جذو, وتكرين مختلف العلوم 
الإسلاميةء وليس فقط تار فترة عابرة قي حياة المسلمين . 


الحدود العقلية وطبقة طالي المعرفة في اللإسلام : 
من أجل فهم علاقة موضوع دراسة هذا الكتاب بمجمل الحياة الفكرية للإسلام» لابا من وضع الفترة 
الزمنية» موضوع البحث» ضمن إطارها التارجغي» وربط منظور واحد من المؤلفين الذين ندرم بالأًبعاد 
الفكرية العامة في الإسلام . إن من أهم التقسيات الحوهرية ضمن الإسلام هو التسلسل الهرمي الشاقولي 
المكوّن من الشريعة والطريقة والحقيقة : الأولى هي الحانب الظاهري من التتزيل الإسلامي مقسما إلى 
التفسيرين السني والشيعي للدين» والائنتان الأحريان هما الحانب الباطنيء واللتان تعرفان عادةبامم الصوفية . أ 
مكن القول بأن الحقيقة هي المركز» والطريقة» أو ٠‏ الطرق»» هي أنصاف الأقطار» والشريعة هي حيط 5 
التي تشكل في مجملها الإسلام"“. 
وهناك تصنيف أخر للمنظورات العقلية داحل الإسلام» يعة يعتبر أ کار اتصالاً بدراستنا اللالية» هو تصنيف 
الحدود العقلية في القرون الختلفة» وفق طبيعة المعرفة التي تدشدها ما کل مدرسة"“. ويمكنناا وفق وجهة النظر 
هذه» تصنيف طالبي المعرفة الإسلامية الأولى على النحو التالي : علماء القرآن والحديث» الحويون» المؤرخحون 
وابىغراقيون» علماء الطبيعة والرياضيون» المعتزلة والمتكلمون» الفلاسفة الإشراقيون» الفبثاغورثيون امحدثون 
والمرامسةء وأخيراً الصوفية . 
وعندما تبلورت تلف المدارس بشكل واضح في القرون التالية» اقتصرت مدارس العا م السني الرئيسة على 
الفقهية والكلامية والصوفيةء والأخيرة تشرّبت بالعناصر العرفائية لعلوم الأواثل كاهرمسية . واستمرت دراسة 
الفاسفة والعلوم الرياضية» لكن إلى درجة أقل ما سبق» حتى أن الفلسفة بشكلها العقلاني عل وجه الخصوص» 
فقدت وجودها في العا م السني بعد القرن السادس المجري . وبقيت مدارس العكلمين والفنهاء . بالمقابل» في 
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العام الشيعيء إضافة إلى مدارس الصوفية التي بقيت» ا لاحظناء سائدة فوق الانقسام الشييي ‏ 
غير ُن إضعاف العقلائية تحت ضربات الدين والصوفية في القرنين الخامس والسادس المجربين رافقه آ 
مدرسة يوصوفية إشراقية جديدة على يدي السهروردي وأتباعه » وهي واحدة من المدارس التي مارست تأثراً 
عظياً على الحياة الفكرية في فارس منذ ذلك الحين . ثم تم إعادة تفسير التيوصوفية الإشراقية وضمها إلى عقائد. 
الشيعة من قبل صدر الدين الشيرازي _ المعروف باسم ملأصدرا _ الذي أوجد في العصر الصفوي آخر 
منظور عقلاني ني الإسلام"“لايزال يسيطر على الحياة الثفافية ألسيعية حتى ايوم . ا تم إحياء دراسة العذوم 
الرياضية على يدي بہاء الدين العاملي واخرين في نفس الفنرة» وهي دراسة اقتصرت على إحياء قعالم خواجة 
نصير الدين الطوسي والرياضيين المسلمين السابقبن» أكار منها على تأسيس مدرسة جديدة . 

يمكننا القول إِذا أن المنظورات الشاملة المتعلقة بدراسة الطبيعة في التار الإسلامي» هي سظورات تحص 
الرياضيون والرامسة والمشائين والإشراقيين والعرفانيين» أو الصوقية» وعلماء الدين الذين اتبعوا لسفة الطبيعة 
تذوب فيما كل من الطيعة والسب الطيعي في قدرة الله . 

ولنبين كيف بدت هده المنظورات» على وجه التحديد في القرنين الرابع واخامس الهجريين» علينا الاستعانة 
ببعض الشواهد من بعض مؤلفات العلماء السلمين أنفسمم . ففي رسالة الوجود لعمر الخيام س أحد أشهر 
شخصيات القرن الخامس س كتب المؤلف حول أولعك الذين يسعون نحو المعرفة النهائية قا 

يقسم طالبو معرفة الله سبحانه وتعالى إلى أربع تجموعات هي : 
١‏ المتكلمون الذين قنعوا بالبراهين الحدلية المقبولةء واعتبروا هذا الكم من معرفة الخالق جل امه كافياً . 
٣‏ الفلاسفة والعلماء ما وراء الطبيعة [ ( حكماء ) المؤثرات اليونانية ] الذين استخدموا المناظرات العقلية» 
وسعوا ال معرفة قوائين ن المنطق» ول يقنعوا أبداً با ناقشات المقبولة .إل ہم م يستطيعوا البقاء خلصين لشروط 
المنعلق» فاص به عاجزین . 
٣‏ الاماعيليون والتعليميون ممن قالوا بان طريق المعرفة يكون في تلق العلوم من حبر صادق؛ وذلك بسبب 
الصعوبة البالغة في معرفة أمر الخالق وتدبر جوهره وصفاته . وما أن تدبر العقل والأضداد بدي بالمرء إلى 
الوقوف أمامه عاجزًء لذلك من الأفضل طلب المعرفة عن طريق شخص صادق . 
ا التصوف الذين لم يطلبوا المعرفة عن طريق الذدكر أو التفكيرء بل من خلال تطهير نواتہم الباطنيةء 

ي . لقد طهروا نشوسہم العاقلة مس ۽ شوائب ب الطبيعة والصور مایا ی را 

محضاًء ووقفت ها لوجه م العام الروحالي (الملكوت ) حی أضبحت صور ذلك العا! منعكسة فيا 
بشكل حقيقي من دون أدنى شك أو غموض . وهذه هي أفضل الطرق لأن لا أحد من الات الله يبقى بعيداً 
عنه » کا لا توجد أمامه ية حجة أو وائ 
وعندما تبلو رت تلك المنظورات الختلفة» وتوضحت عد ذلك نعدة قر ون لحد سند شربف جو جال 


أحد حكماء الفرس في القرن القاسع المجري _ يكتب في نعليقه عل مطالع الأنوار قائلا . « توجد 
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طريقحان مكتعان للحصول على محرفة بدايات الأخياء واياما : احداها ما طريقة المعدل والقييص ( أو 
الملاحظة ) والأخرى طريقة العطهير الذاتي والزهد ( الجاهدة ) . من أتباع الجحدل والقحيص أولئك الذين 
يرتبهلون بأحد الأديان ويسمون بالمتكلمين» وأولعك الذين لا يتبعون دباتة عة ولا ها جا ويسحرن 
بالمشائین . وس أتباع طريقة التطهير الذاتي والزهد أولفك الذين يربطون أنفسمم بالشريعة ويسمون بالصوفية» 
وأولعك الذين لا يفعلون ذلك ويسمون بالإشراقيين “. 

وعندما نأحذ الوضحع الفكري للمؤلفين المعنيين في هذه الدراسة» ضمن الخلفية العامة تلف المنظورات 
الفكرية الاسلامية بعين الاعتبار» يصبح بالإمكان فهم وجهة النظر التي من خلاطما تمت معالحة العلوم الكونية 
في کل حالة» وعلاقة وجهة النظر تلك بمجمل الحياة الفكرية الإسلامية . ففي كتابات إخوان الصفاء نجابه 
كنا من التشبمبات الرمسية والفيثاغورثية الحدئة» وهي مصدر استقى منه الاماعيليون بكارة في القرون 
لتالية ة . ونقابل مع البيروني رياضياً وفلكياً مسلماً كبيرأ» وعالاً مستقلاًء ومؤرخاً يسعى إلى معرفة علوم العصور 
والبلدان الأحرى . أما ابن سينا فقد كان بلا شك من أعظم المشائين المسلمين» ويستطيع المرء اكتشاف 
فلفة الطبيعة المشائية في كتاباته في أنقى وأعمق أشكاهما . يضاف إلى ذلك أن كتاباته اللاحقةء وحاصة 
أحاديغه الحافلة بالرؤى» تقدم لنا رؤية عن الكون تبتاها الإشراقيون فيا بعد» إضافة إلى العناصر العديدة 
لمشت ركد مع تظرة الصوفية إلى الطبيعة» ودور علم الكونيات في رحلة العارف خو العرفان . 

لذلا فإننا في معال لحتنا لكتابات كل من إخحوان الصفاء والبيروني وابن سيناء نتعامل ليس فقط مع ثلاثة من 
أجءر المؤلفين أمية في أنشط فترة من حياة الفنون والعلوم الإسلاميةء بل وأيضاً مع وجهات النظر العامة لمدارس 
كل من الرامسة والفيثاغورثيين الحدثين والرياضيين والمؤرخون والعلماء والمشائين» وبشكل غير مباشر» مع 
مفهومات الطبيعة لكل من الإشراقيين والصوفيين"“. هذا فلا يبدو في الأمر جرأة إذا ما اعتبرنا الكتاب الحالي 
مقدمة عامة إلى علوم الكونيات الإسلاميةء مع العلم بأننا لم نتصدٌ لذكر جميع المؤلفين البارزين الذين ساهموا 
في هذه ا على مر العصور . وأمانا من خلال اختيارنا لمؤلفين من القرنين الرابع والخامس المجريين» هو 
نوضيح» ليس فقط باذا فكر هذا المؤلف أو ذاك خلال تلك الفترة الحدودة» بل س وما هو أكار أهمية ‏ ما 

هي الآراء التي ملها كل منظور من منظورات الحضارة الإسلامية عن علوم الطبيعة ؟ 
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لقم الأول 
اخوان الصفاء وخلان الوفاء 


الفصل الأو ل 
رسائل إخوان الصفاء : هويتها ومحتراها 

ما أنها كانت متخفية برداء السرية منذ بداية ظهورهاء بقيت الرسائل توفر نقاط جدال عديدة ومصدر 
حلاف بين كل من عاماء الإسلام والغرب على السواء“. کا بقيت مسألة هوية المؤلفبن» أو رعا المؤلف 
الواحد» ومكان وزمان تدوين أعمامم ونشرهاء وطبيعة هذه الأخوية السرية» ومظهرما الخارجي المتمثل 
بالرسائل» وغيرها من المسائل الثانوية بدون أجوبة تارية محددة . 

وتذ كر مصادر إسلامية عديدة أماء جماعة من علماء البصرة على أنهم مؤلفو الرسائل . فابن القفطي 
يذکر في کتابه اخبار الحکماء“ نقلاً عن اي حيان التوحيدي» ان مؤلفي الرسائل هم ابو سلهان محمد بن 
معشر البسطي» وأبو الحسن علي بن هارون الزنجاني» وأبو أحمد المهرجانيء وعوني» وزيد بن الرفاعي . وأورد 
الشهرزوري من ناحية أحرى» قامة من المؤلفين مختلفة نوعاً ما ذكرها في كتابه نزهة الأرواح وتضم كلا من 
أي سسليان محمد بن مسعود البسطي المعروف بالقدسيء» وأ الحسن علي بن وهرون الصابي» وأبي أحمد 
الهرجوري» وعوني البصري» وزيد بن الرفاعي . ويزعم أبو حيان التوحيدي نفسه أن الوزير أبو عبد الله 
السعدان الذي قتل سنة ۳۷۵ / ۹۸٥‏ استخدم جماعة من العلماء تضم كلا من ابن زرعة( ٩٤۲/۳۳۱‏ 
۸ ۱۰ )» ومسکویه الرازي ( ت. ٠١۲۹/٤۲۱‏ )» وأبي الوفاء البوزجاني» وأبي القاسم الأهوازي» وأي 
سعید بمرام» وابن شاهویه» وابن بکر» وابن حجاج الشاعر» وشوخ شيعي ( ت. ۱۰۰۰/۳۹۱ )» وابن عبید 
الكاتب» وإن أقوال هؤلاء جمعت وصنفت لدشكل الرسائل“. وذكر أبو حيان نقلا عن أحد المؤلفين 
الزعومين س زيد بن رفاعي ‏ قوله أنه ليس له أي علائة محددة مع أي نظام . وهو يعرف كيف يكون 
مدرسته من جميع الأطراف... فإذا ما استطاع أحد توحيد الفلسفة اليونانية مع الشريعة الدينية للإسلام فإنه 
يصل» بنظر الإخوان» إلى كال الامان . وبمذا الشكل كتبرا مسين كرَاساً في جميع فروع الفلسفة .° 

ولم يقتصر اختلاف وجهات النظر على مؤلفي الرسائل فقط» بل مل أيضاً أمر انتائهم المذهي داخل 
الجاعة الإسلامية . فقد وجدت المناقشات الحديدة صدى هما بين باحفي العصر الوسيط المسلمين أنفسمم . 
فابن القفطي يبدي وجهة نظره حول الموضوع» ويرى أن إخوان الصفاء هم من أتباع المدرسة المعازلية ذات 
انبج العقلاني, 
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ويعتمد. عادل العوا منجاً خعلفاً توعاً ماء مبنياً على الدراسة التحليلية للرسائل . فبدلاً من ربط إخران 
انصغاء بأية :تماعة معينةء نراه يطلق عليہم اسما غامضاً هو ما بعد المعتزلة “". وهو يوافق في هذا الرأي _ ولو 
بشكل غامض ‏ بعض تلامذة إخوان الصفاء الغربيين المبكرين . 

لى اهام علماء الغرب الحدي بالترجمة التي قام بها ديتريشي ( غه ) والتي ملت معظم الرسائل» 


. وقد 
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لكن بطريقة -حرة نوعاً ماء وغير منتظمة» خلال فترة تربو على الثلاثين عاماً في القرن التاسع عشر "© 
أدرك في كتاباته المبكرة دور إخوان الصفاء الام في جمع معظم المعارف الإسلامية بطريقة موسوعيةء وفي توحيد 
ختلف العلوم في وجهة نظر عالمية مو 0 . وتعتیر مقالة فلوجل ( 1ععں!۴ ) حول إحوان الصفاء“ من 
الدراسات الألانية المبكرة التي لعبت دوراً مؤثراً في العقود التاليةء حيث أكد فيا طبيعة الرسائل الا 
والمعتراية . لكن إذا ما أخذنا باهتامات العتزلة وميوهما العقلائية من جهةء وباراء إخوان الصفاء .حول علوم 
الكونرشت. وما وراء الطبيعة من جهة أحرى» فإن رأي فلوجل يصبح من أصعب الأمور قابلية للفهم . ومع 
ذلك فقد أيد هذا الرأي علماء من القرن العشرین مشل براون ( 8٥We‏ ) ونیکلسون ( ہoیاہطہN‏ ) بینا 
زاف E‏ سن بلاسیرس ) ùÎ ( M.A.Palacios‏ الرسائل هي عبارة عن مزج بين وحي وإهام كل من 
لاايعة والمعتزلة . وبطريقة مشابهة» يزعم باياز ( مزع ) في أثناء الإشارة إلى دور الي عله أن رسائل 
إوان الصماء هى في هذه الحالةء ا في حالات أخرى عديدةء عحاولة لردم الفجوة بين تيارين من التفكير . 
ءي من جهة مشربة بالعقائد الشيعية» وحاصة الإماعيلية» ومن جهة أخرى تتبع عن كثب» أو تتتحل 
با عرى فظرية القارا السياسية ب" . 

يعتبر قيام الحركة الإسماعيلية الأولى إضافة إلى الحركة الفاطمية والعلاقات بين الإ“ ماعيلية والباطنية 
والقترامطةء من المسائل الأكار غموضاً وتعقيداً في التارخ الإسلامي . لكن من المناسب لمدفنا هناء إن لم يكن 
#سحيحاً تماماًء توحيد الركات والأحراب السابقة تحت تسمية واحدة ندعوها بها وهي الاماعيلية". بهذا 
التعمم يمكننا ا حزم باطمئنان بأن الأ كارية العظمى من علماء الغرب ترى أن إلاخوان الصفاء ورسائلهم علاقة 
بام ركا الإسماعيلية . وقد دافع كازانوفا ( 0۷4مaوة٥)"“‏ عن هذا الموقف منذ عام ٠۹ ۱٥۰‏ تلاه في ذلك 
کل من غولدزمہر ( e e‏ وما کدونالد ( Maç Do a1d‏ )° ولین Lane poole ) J‏ ¢“ 
وماسینیون ( 07 دچنووچM‏ )" وإیفانوف ( ( 0مهپ]"» وهؤلاءِ هم من اشن الباحثين المعروفين في هذا 
EN‏ 

وهناك عدد ضفيل من العلماء الغربيين س مثل شتيرن ( 56۴۸ ) وسارطون ( ١٥اه‏ ) م ممن أخذوا 
برأي الكتاب المسلمين الأوائل فيا يتعلق بدسبة موّلفي الرسائل» فنسبوا العمل إلى جماعة من العلماء رما كانوا 
من البصرة . وقد عاد شتيرن إلى هذا الرأي بعد أن تخلى عنه لفترة» وذلك بعد نشر كتاب الإمتاع لأهي حيان 
التوحيدي الاي ذكر فيه أسماء جماعة العلماء. وفي دراسته المستفيضة حول العلاقة بين الصابئة والإسماعيلية 
الممشورة حدياء عرف كوربان ( «اطاإه ) إحوان الصفاء بأنهم جماعة أو جمعية من رجال العلم الذين كانوا 
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في الوقت نفسه صوت الحركة الإسماعيلية". 
ومن الأفصل قبل إصدار حكم حول مسألة نسبة مؤلفي الرسائل المعقدة» العودة إلى الرسائل ذاعها طلباً 
للمساعدة . إذ بجا أن ابمحميع منفقون على أن الرسائل قد كتبت من قبل إخوان الصفاءء فكل ما يخيرنا به 
الإإخوان عن أنفسيم وأهدافهم وتشكيل إخوانيتيم هو في الوقت نفسه معلومات تحص مؤلفي الرسائل . وقد 
كب إخوان الصفاء في إحدى رسائلهم يقولون : « وينبخي أن تعلم أن العلة التي تجمع بين إخوان الصفاي 
وهي أن يرى ويعلم كل واحد منهم أنه لا ينم له من صلاح معيشة الدنيا ونيل الفوز والنجاة في ال خحرة إلا معاونة 
کل واحد منہم لصاحبه ۲" . 
يبدو إِذاً أن هدفهم لم يكن في جمع الحقائق» ولا رغبتهم في أن يكونوا اصطفائيين أو إبداعيينء ولذلك 
كثرا ما أطلق أولئك الذين كانوا متشوقين لاججاد الإبداع في عملهم فوق أي شيء آحر» صفة الاصطفائية 
وعدم الابداع على أعمال إخوان الصفاء". 
إن هدف إخوان الصفاء وفقاً لتعريفهم الخاص بهم» هو هدف تربوي بكل ما تحمله هذه الكلمة من 
«عنى» أي الوصول بملكات الانسان الكامنة إلى مرحلة الإار والكمال» كي يتمكن من النجاح ونيل الحرية 
ال ية . ونجد من ناحية عملية» أن كل فصل من فصول دراستهم الطويلةء يُذكر القارىء بأنه سجين في هذا 
اا مى وأن عليه تحرير نفسه عن طريق المعرفة . إن جميع العلوم التي تناولوها -- الفلك والأوعية الدموية وعلم 
نة س قد تمت مناقشتها ليس لغرض نظري بحت أو ماحكة فكريةء ولا حتى من أجل تطبيقاتما العملية» بل 
ن أجل حل المد الموجودة في نفس القارىء عن طريق جعله واعياً لعظمة انسجام العام وجماله من جهة 
رشرورة أن يذهب الانسان إلى ما بعد الوجود المادي من جهة أحرى . هذا فقد جمع إخوان الصفاء في تربيتم 
امثالية فضائل أم عديدة من أجل الوصول إلى تلك الاية . 
ركان إحوان الصفاء قد عرّفوا الإنسان الثالي الكامل خلقباً على أنه شرقي فارس نشأة» ذو تربية عراقية 
أي بابلية ‏ تلميذ المسيح في سلوكه » عربي في ٳڃانه » عبري في دهائه ۽ تقي کراهب رياني يوناني في 
العلوم الفرديةء هندي في تفسيره للألغاز» وأخيرً» ويشكل حاص» صوني في مجمل حياته الروحية” . 
وإذا ما أخذنا هدف الرسائل عوضأعن مصادرها بعين الاعتبار» فإننا سنجد صعوبة في شرحها ووصفها 
بالاصطفائية» لأن ما يبدو تاربخياً عإ , أنه مأحوذ من مصادر متنوعة» قد تم جمعه وتوحيده في وجهة نظر نہائية 
ووحيدة . وما أن تلك الہاية تدسج مع الحديث النبوي» الدنيا سجن المؤمن وجنة الكافر "" بشكل كامل 
تقريباء فإننا نجد صعوبة أكبر في وصمها بأما غير إسلامية بأي شكل كان رذلك إذا ما قبلنا تعريف كلمة 
إسلامي الوارد في اتمهيد . 
ولم يقرن إخوان الصفاء أنفسمم روحياً بالتصوف فقط» وهو الذي بهدف في الباية إلى إيقاظ المريد من 
غفلة النسيان من خلال تربية وتدريب روحانيين» بل أن حديثيم عن جمعيتهم بطابق ‏ من ناحية ظاهرية 
واجتاعية ‏ إخوانيات المتصوفة . وقد قسموا أنفسمم إلى مراتب أربع هي : 
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١‏ من يملكون صفاء جوهر نفوسهم وجودة القبول وسرعة النصورء ولا يقل عمر العضو فيا عن فسة عشر 
عاماًء ويسمون بالأبرار والرحماء» ويتتمون إلى طبقة أرباب الصنائع . 
۲ من يملكون الشفقة والرحمة على الإخوان» وأعضاؤها من عمر ثلائين فما فوق» ويسمو؛ بالأخيار 
الفضلاء وطبقتہم هي ذوو السياسات . 
٣‏ من بملكون القدرة على دفع العناد والحلاف بالرفق واللطف المؤدي إلى إصلاحه . ويثل ذلاء القوة 
الناموسية الواردة بعد بلوغ الانسان الأربعين من العمر» ويسمون بالفضلاء الكرام» وهم الملوك والساطين . 
٤‏ الرتبة الأعلى هي التسايم وقبول التأييد ومشاهدة الحق عياناً . وهي قوة الملكية الواردة بعد بلو؛ الخمسين 
شن العمر"» وهي الممهدة للصعود إلى ملكوت السماءء وإلما يشمي الأنبياء مثل إبراهم ويوس وعيسى 
وحمد» والحكماء مثل سقراط وفیثاغورث. 

يرى الرء في هذا التصنيف التقسيم امعروف بين الحرفيين والملكيين والمريدين الكهنوتيين الذي بد في أوربة 
في العصور الوسطى . | تتضح فيه وحدة المدف الهاي من خلال تنضيد تلف الدرجات . وفيء الذي 
دفع بعض الناس إلى اتهام إحوان الصفاء بالاصطفائية» م يكن على كل حال هو هذا الشكل من لوحيد» بل 
ذكرهم للحكماء القدماء إلى جانب الأنبياء . 

وسيق لنا توضيح صحة الاجراء الذي يقبل بضم كل من يقول بوحدة البدأ الإلمي إلى الإسلام ونجد عند 
المسلمين في الواقع» وحاصة لدى الصوفية منهم أن الفكرة القائلة بأن الله أنزل الحقيقة في بعض سورها على 
جيع الناس» هي نتيجة واضحة للتازيل القرآني نفسه . وبالئل» كا يقول الطيباوي» يعتقد إحواذالصفاء أن 
الحقيقة واحدة دون أن تكون عملاً قردياً لأحد . وقد أرسل الله روحه إلى جميع الناس : إلى النصرى ا إلى 
المسلمينء وإلى السود | إلى البيض ”". 

ويرى مؤلفو الرسائل أن الفردية هي مصدر الحيرة واخطاً . ورؤية أسماء حكماء قدماء -يونانيين أو 
غيرهم س في كتابات إخوان الصفاء لا يمدم غايتيم في التربية عن طريق الضم باتجاه المدف النہاني الذي هو 
تحرير تلامذتم من السجن الأرضي» ولا تجعلهم من جهة أخرى اصطفائيين» بأي مفهوم كان ماعدا المغهوم 
التاريخي . 

وني أحد الفصول البارزة والمثيرة يقرن إخحوان الصفاء أنفسمم بالدين الأساس ‏ أو الشامل - والفلسفة 
الخالدة التي سعوا إلى نشرها في أقصى مراحل تفتحهاء وذلك فقط بىد أن قام حر الأنبياء بإبلا؛ رسالته إلى 
العام . 

١‏ اعلم أيها الأخ البار الرحم» أا حن جماعة إخوان الصفاءء أصفياء وأصدقاء كرام كنا نياماً و كهف أيينا 
آدم مدة من الزمان تتقلب بنا تصاديف الزمان ونوائب الحدثان» حتى جاء وقت الميعاد بعد تفرقي البلاد في 
مملكة الناموس الأ كبر» وشاهدنا مدينتنا الروحانية المرتفعة في امواء. .. ب. 

يسعى إخوان الصفاءء طبقاً لفهومهم الخاص إذاًء إلى نشر الحكمة الخالدة» أو ما أطلق عليالسمروردي 
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فيا بعد اسم اللحكمة اللدنية التي امتلكها الإنسان بصورة ما على الدوام» ولكنما تندشر الآذ إلى أقص مدى على 
يدي الإحوان بعد أن بقيت مستترة في ( الكهف ) طيلة الأدوار السابقة ناريخ الإنسانية . وإذا ما ادعى إخوان 
الصفاء أنهم يستمدون عقائدهم» بعد ظهورهم الزمني» من مصادر قديةء فإنهم م يفعلوا ذلك بقصد تجميع 
متحف بل لبناء قلعة موحدة» ولمداية تلامذتهم إلى حقيقة وحيدة يرون مها اساس جميع الصادر المتنوعة التي 
استقوا منها علومهم وإلمامهم . كا رأوا أن البركة الهائية تأتي» في جميع الأحوال» من الاإسلام الذي هو التازيل 
الأحير للحقيقة في الدور الحالي للانسانية . 


: إخوان الصفاء والفلسفة‎ ١ 

بيغا رأى بعض العلماء أن غاية إحوان الصفاء تمثلت في قلب الحالة السياسية السائدة عن طريق إحلال 
نظام فلسفي قادر على أن يكون أُساساً للحياة» اعتقد معظم من درس عقائدهم» أن هدفهم هو الحمع بين 
الدين والفلسفة""". وني الواقع» كثيراً ما تكلم اللإخوان أنفسمم عن فضائل الفلسفة كطريقة في البحث عن 
الحقيقة» وعن الحمع بينها وبين ناموس الأنبياء الإلهي"'“. لكن هدفهم م يكن على كل حال مشابماً دف ابن 
رشد أو توما الاكويني» إذ أنهم أعطوا كلمة فلسفة دلالة تختلف كثيراً عن العنى العقلاني القياسي الُعطى هما 
من قبل الأرسطوطاليين . إنهم بامقابل» يقرنون الفلسفة بالحكمة "“» خالفين بذلك غالبية جمهور الكناب 
المسلمين ممن استخدموا الفلسفة كمرادف, يقترن في معداه من ال حكمة الإئسانية الحضة واي تحد مصدرها 
النهاني في التازيل الذي نزل على الأبياء القدماء . والفلسفة بالنسبة لإخوان الصفاء هي تشبه الإنسان على 
قدر الطاقة مع الله . إنها السببل الذي يقرب النخبةء أو اللائكة على الأرض» مرة أخرى من الباري سبحانه 
وتعالى . واستخدامها هو من أجل الحصول على الفضيلة الخاصة باجنس البشري» تلك التي تنقل إلى 
الفعل جميع العلوم التي يمتلكها الإنسان بالقوة... وعن طريق الفلسفة يحقق الإنسان جيع الخصائص الفاضلة 
ملحنسه . إنه يصل إلى صورته الانسانية» ويتقدم في معراج نضد ألعا م» حتى إذا ما عبر الطريق القوم ( الجر ) 
والمسلك الصحيح أصبح ملاكا... ”“ يتبين المرء بسولة إذاً أن هناك صلة بين مفهوم الفلسفة هذا وبين الغاية 
من تطهير الروح الانسانية عند فيثاغورث وسقراط والتي هي أكار عمقاً ما هو مع المنطق المشالي““. 

وأدرك إخوان الصفاء أيضاً حص نص نوذج الفلسفة التي تختلف عن الحكمة » وتعاماوا معها بطريقة 
مشاببة لتلك التي تعامل با المسؤولو؛ الدينيون المسلمون . ففي النقاش الذي دار بين الإنسان والحيوانات في 
نهاية الفصل الخاص بعلم الحيوان, تمت مخاطبة الإنسان على لسان الببغاء ٠:‏ وأما متفلسفوك والمنطقيون 
واممحدليون فإنهم عليكم لا لكم... لأنهم هم الذين يضلُونكم عن ااج المستقيم وطريق الدين وأحكام الشرائع 
بكارة احتلافاتہم وفنون آراہم ومذاهمم ومقالاتہم» وذلك أن مہم من یقول بقدم العا )» ومنېم من يقول بقدم 
الميولى» ومهم من يقول بقدم الصورة...*“ 
إن السمة البارزة بشكل حاص فبا يتعلق معام حة إحوان الصفاء لعلاقة الفلسفة بالإسلام هي ربطهم 
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لإإيمان» أو الحانب الباطني لإلاسلام بالدمة الإلمية للفلاسفة "“. ويشبه هذا التفريق القيرز الذي جعلته 
الصوفية بين كل من الإسلام والإمان والإحسان كمراتب ثلاث للدين : المرتبتان الأخيرتان فيهما ليسا إياناً 
بسيطاً فقط» بل حكمة ومعرفة أيضاً"“. ومع ذلك» فهناك اختلاف [ بين الرأيين ] هو كالتالي : بيا تستمد 
الصوفية قوسا المتعلقة بالإمان والإحسان من شريعة البي ( مه )» تبدو الطقوس الموسومة من قبل إخوان 
الصفاء مرتبطة بدين ورثة الي إدريس» أي الحرّانيينء الورثة الرئيسيون ما كان يسمى في الشرق الأوسط 
بالفيثاغورثية الشرقية وحهاة المرمسية ودعاعبا في العا م الإإسلامي . وكانت طقوس إخوان الصفاء الفلسفية تقام 
ثلاث أمسيات في الشہرء في بدايته ووسطه » وأحياناً مابين / ٠٠‏ / ونهاية الشهر . كان طقس الليلة الأولى 
يعضمن خحطبة شخصية» والليلة الثانية قراءة نص كوني تحت قبة السماء المليعة بالنجوم» على أن يكون القارىٌ 
متجهاً حو نجم القطب» وني الليلة الثالفة ترنيمة فلسفية ( تتضمن موضوعاً من موضوعات ما بعد الطبيعة أو ما 
بعد الكون ) وهي إما صلاة أفلاطون أو ابتهال إدريس أو ترنيمة أرسطو السرية يضاف إلى ذلك وجود 
أعياد فلسفية ثلاثة كبرى في كل عام عند دخول الشمس برج الحمل» وبرج السرطان» وبرج الميزان . وقد ربط 
إخوان الصفاء بينها وبين الأعياد الإسلامية الثلاثة : الفطر في نہاية رمضان» والأضحى في العاشر من ذي 
الحجة» والغدير في الثامن عشر من الشر ذاته » وهو اليوم الذي نصّب فيه الني محمد ( عك ) علي بن أي 
ب خليفة له في غدير خحم» ويعتبر أحد أيام احتفالات الشيعة الكبرى» حيث جعلوه رمزاً لاحتفال 
دة يذر. . أما في الشتاء فقد كان هناك يوم طويل من الصيام» يقابل الوقت الذي كان فيه النيام السبعة ناعين 
الکن که 
ويؤدي الربط بين الفلسفة والطقوس الدينية والحكمة إلى وضع الاحوان في حط هو أقرب إلى ورثة المرمسية 

وما مي بالفيثاغورثية _ الحدثة التي دخحلت عن طريق الرّانيين والنصيرية في وقت مبكر من تارج الشيعة 
الإسلامية . ومهما كانت مثل هذه العلاقة جزئية» أو بدت غير محددة تاريياً بشكل دقيق» فإها أكار قبولاًء 
من حيث طبيعة المعتقدات» من النظرية التي تبناها إحوان الصفاء والتي هي نجرد فلسفة نظرية و أكاديية 

أضيفت إلى الشريعة من غير ن يكونوا قادرين على الاستمرار ملتزمين بإحداهما . 


؟ س هوية إخوان الصفاء وأهميتمم : 

بعد هذا الببحث المطوّل في هوية إخوان الصفاء وأهميتهم» نجد. أنفسنا في مواجهة عدد كبير من الآراء 
امتناقضة للمهتمرن بالموضوع . ومع ذلك» يمكن التأكد ؛!لمعنان إلى أنه إذا ما رجحنا الجانب الكوني والرمزي 
على الحانب العقلاني عند إخوان الصفاء» توجب علينا استبعادهم من مدرسة المعتزلة ومن المشائين أتباع 
أرسطو . ولذات الأسباب» ولأسباب أخرى» سوف تناقش فبا بعد لعلاقتها بمصدر الرسائل» يكن ربط 
الإ-حوان بالعقائد الفياغورثية _ اهرمسية التي اشتبر معظمها في الإسلام باسم مجموعة جابر بن حيان . يضاف 
إلى ذلك أنه إذا أحذنا استعمال الإسماعيلية الواسع للرسائل في القرون التالية» ووجود بعض الأفكار الرئيسة 
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كالتأويل عند الطرفين بعين الاعتبار» رما أمكننا ربط الإخحوان» ولو بصورة هشةء بالإماعيلية وخاصة با كان 
يسمى بالعرفة الإسماعيلية . لكن ريما كان من الأهمية بمكان اعتبارهم ‏ خاصة فيا يتعلق بمعتقداتم 
الكونية -- جماعة شيعية ذات ميول صوفية فر لشروحهم للعلوم الكونة أن تؤثر في مجمل الأمة الإسلامية في 
الترون التالية . كا لعب مفهرمهم عن الطبيعة دوراً موثراً لدى الشيعة الإثتي عشرية بماثل الدور الذي لعيه عند 
الاسماعيلية . وتحدر الإشارة أيضاً إلى وجه الشبة الكبير بين معظم الرسائل وبين التصوف وخحاصة فيا يتعلق 
بعلم الكونيات التي منها استقى كل من الغزالي وابن عربي الكثر من صيغهما . 

وسرعان ما اكتسبت الرسائل شہرة واسعة وأهمية واضحة عند الشيعة التي رأت فيا محاولة للت ركيب 
الدكري ني القرن الرابع المجري“. وتبدو الرسائل من خلال ما تحتوبه في الواقع» موسوعة موجزة 
الفلسفة العربية في القرن العاشر.... وتكمن قيمتا في كاهاء وفي تنظيمها لنتائج الدراسات العربية "° . 

وقد درست الرسائل على نطاق واسع من قبل معظم علماء العصور التالية بمن فيهم الغزالي وابن سينا" “. 
واستمرت دراستها حت زمننا الحالي» كا أرجمت إلى الفارسية والتركية ولمندوستانية . وتبين من خلال ما 
وجدناه من محطوطات في تلف مكتبات العام الإسلامي أا كانت من أكار الكتابات العلمية الإسلامية 
شعبیة*. لکن العمل م یکن شعبیاً معنی أنه کان متوفراً لکل إنسان ‏ کا قيل في أكار من مناسبة ‏ بل 
بم احتوت العديد من الأفكار الكونية واميتافيزيقية العميقة المكنوبة في الغالب بلغة سہلة وأسلوب رمزيء 
بها تبدو إلى -حد ماء ومن وجهة نظر من اعتاد المناقشات المعقدة والمطولة» شعبية و وساذجة . يضاف 

ةنك أن إحوان الصغاء قدموا في رسالة الجامعة وجامعة الحاهمة النادرة*) معتقداتم بأسلو ب اکار إعازاً 

. وباطنية» بالرغم من أهم لم يخرجوا في العادة عن الموضوع العام للرسائل‎ el 

وإذا ما أحذت كتابات إخوان الصفاء على وجه الإجمال» فإنما تعطينا مفهوماً عن الكون الذي في ظله 
عاش جزء كبر من العالمين السني والشيعي لفترة تتجاوز الألف عام . ومع أنها لم تحتو على علوم حي الدين بن 
عربي أو حي الدين البوني الباطنية بشكل صرج» إلا أنها تشرح» وبلغة سهلة وجميلة في معظم الأحيانء الخطوط 
ی ققوم ية التق هق الك رم ابات امن ق عاف قن , 


۳ہ مصادر الرسائل : 

إن افتقار حياة وعقائد ما يسمیه بروکلس |( وں 1ء۴ ) بالسلسلة الذهبية للفلاسفة الفيثاغورثيين ”" وما 
يسمى في العام الإسلامي بانجموعة الجابرية» إلى الشواهد التاريخية يجعل مصادر الرسائل مهمة صعبة للغاية . 
إذ لا يوجد كبير شاك في أن الرسائل تستمد من المصادر الفيشاغورية وا جحابرية الكثير من المعارف الكونية . 
ويزعم إخحوان الصفاء المرة تلو المرة أہم من أباع تراث فيثاغورث ونيقوماحوس*» وخحاصة فا يتعلق بدراستيم 
للأعداد واعتبارها مفتاح فهم الطبيعة» وتفسيرهم الرمزي الميتافيزيقي للحساب والمندسة . وهم» إضافة إلى 
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ذلك» یقرنون فیشاغورث بالرانيين الذين تربطهم بالاخوانء کا با سابقاًء وشائج عديدة . 

وفيا يتعلق بعلاقة إحوان الصفاء بجابر بن حيان» فقد أشرنا إل أن الرسائل هي موسوعة علبة ذات طبيعة 
فيشاغورثية الميول» مُمَدَّمة بأسلوب إماعيلي _ باطنيء وتحاكي الكتابات الحابرية “. وكان حابر نفسه قد 
زعم بأنه ۾ تلك معارف حكماء اليونان» وخاصة معارف فیثاغورث وأبولونیوس تيانا ( باليناس )“> فقط 
بل أنه تعلم حكمة المنيين القدماء» التي قيل أنه أخذها عن حربي الحميري'"» إضافة إلى اطإعه على علوم 
المندوس أيضاً . ومهما كانت أهمية هذه المصادر» فمما لاشك فيه أن الحموعة الجابرية تضم عدا من العناصر 
ذات الأصول الفيثاغورثية والمرمسية» وبعض الأفكار المنسوبة إل الفرس والنود وحتى الصينيين . 

إن العلاقة الوطيدة القاعة بين الرسائل وامجموعة الحابرية""“ تجعل مصادر جابر هي بشكل بيعي مصادر 
إحوان الصفاء أيضا"“. وتو كد عتويات الرسائل في الواقع المصادر العامة ذاتهاء إذ يرى المرء فيهاالارتباط المتين 
للأثر الفيثاغورثي ‏ المرمسي بعقائد ومارسات المحرّانيين إضافة إلى أثر الفلسفة المشائية في بعف الموضوعات 
أيضاً . إلا أنه لايمكن اعتبار ذلك الأثر» من وجهة نظر قياسية» هو الأثر الوحيد إذ يوجد أر فارسي واخر 
هندي يظهران بشكل واضح في بعض الأقسام الحعلقة بابلحغرافية والبيعة وا موسيقى واللسانيات مقلدين في 
ذلك آثار ابن المقفع والحاحظ . ج أن هناك أخيرأً أثر القرآن الذي يشمل مجمل منظور إخواذ الصفاء حيث 
فسّروا بعض أقسام علم الكونيات القديم باستخدام مصطلحات الكرسي والعرش القرانية» أن هم إشارات 
دانة إل الوحي الملائكي الإسلامي المبني على القران . 

لكن من الواجب ألا نعتير مصادر إخوان الصفاء نصوصاً تارية فقط إذ أنهم يخبرون القرئ في إحدى 
الفقرات المطوّله عن شولية مصادرهم التي ضمت التازيل والطبيعة إلى جانب النصوص الخطوطة . يقولون : 

(ؤقد ذكرنا في الرسالة الفانية أن علومنا مأخوذة من أربعة كتب . إحداها الكتب المصتفة على ألسنة 
المحكماء والفلاسفة من الرياضيات والطبيعيات» والآحر الكتب المنزلة التي جاءت بها الأنبياء صلوات الله علمم 
مشل التوراة والانجيل والفرقان وغورها من صحف الأنبياء الأخوذة معانيما بالوحي من الملائكة» وما فيها من 
الأسرار الخفية» والثالث الكتب الطبيعية وهي صور أشكال الموجودات ما هي عليه الآن من ركيب الأفلاك 
وأقسام البروج» وحركات الكواكب ومقادير أجرامهاء وتصاريف الزمان» واستحالة الأركان» رقنون الكائنات 
من المعادن والحيوان والنبات» وأصناف المصنوعات على أيدي البشر... والنوع الراب الكتب الالية التي لا سما 
إلا المطهرون الملائكة التي هي بأيدي سفرة كرام بررة» وهي جواهر النفوس وأجناسما.. | 

جد ذا رة کنب اسنقی منها إخحوان الصفاء علومهم وهي : كتب الرياضيات والطوم التي كتنبت 
قبلهم» والكتب المققدسة» وال أو الأفكار الأفلاطونية لأشكال الطبيعة» وكتب الوحي مناللائکت أو ما 
یسمی بالحدس الفكري في المصطلحات العاصرة ة . وتشابك هذه الحالات» الذي يعبر حلا أمراً منفصلاً 
وميزأًء هو في حد ذاته مفعاح فهم الرسائل باعتبارها نتيجة أخرى لوجود الحقيقة الواحدة التي بي أساس جميع 
الأشياء . وإذا ما اعثّبرت الكتب المقدسةء أو الوحي من الملائكةء هنا مصدراً للمعرفة الكرنيةء فإن ذلك 
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بسبب عدم اليدز الواضح بين الطبيعة وبين ما فوق الطبيعة . ومكن القول بأن هناك جاناً طبيعباً في كل أمر 
ما فوق طبيعي» تاماً جا أن هناك جانباً ما فوق طبيعي في كل أمر طبيعي . هذا إلى جانب أن استخدام 
التزيل وا-احدس الفكري» إضافة إلى ملا-حظة الطبيعة وقراءة المزيد من الكتب القدية حوهاء تنبع كلها من 
الفرض الاي لاخوان الصفاء وهو رؤية وتحقيق وحدة الطبيعة. ولتوضيح هذه الوحدة مما الإخحوان 
وباستمرار إلى تلك القوى واملكات الموجودة ي الإنسان» والتي هي تفسما تلك قوة النر كيب والتوحيد كي 
يكون بإمكانما بناء النشاط ال لخارجي المتعدد الملكات الملا حظة وضمه إلى رؤية العقل الأساسية امود" . 
٤‏ س تنظم الرسائل : 

بالرغم من الصفة التكرارية لبعض أفكار الرسائل» فإن اسلوب تقديم موضوعاتها يتفق مع فلسفة إخحوان 
الصفاء ويعكس الأهمية التي يعلقونما على دراسة الطبيعة بالقارنة مع اللاهوت من جهة والرياضيات والمنطق 
من جهة أحرى . إنم يصنفون العلوم ويقسمونها إلى ثلاثة أنواع : 


العلوم الرياضية . 
العلوم الشرعية والوضعية . 


العلوم الفلسفية الحقيقية . " 
وقسمت هذه الأنواع بدورها إلى : 
آ . العلوم الأساسية : 
١‏ س القراءة والكتابة . 
۲ النحو والمعجمات . 
۳ الحاسبة والمعاملات التجارية . 
٤‏ العروض والقياس . 
ه _ عقائد طالع اير وطالع الشر . 
س عقائد السحر والتنجم والفائم والحيل وما شابهها . 
۷ الأعمال والمحرف . 
۸ س التعجارة والزراعة وما شاكلها . 
٩‏ س القصص وااسير الذاتية . 
ب . العلوم الدينية : 
١‏ علم التازيل . . 
۲ س علم التفسير , 
٣‏ الحدیث . 
٤‏ س القانون والتشريع . 
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الرهد والتصوف . 
٦‏ س تفسیر الأحلام 
ج العلوم الفلسفية : 
١‏ الرياضيات المكرّنة من الرباعيات [ أوء المربعات ]. 
م المقطى ٠,‏ 
٣‏ .- العلوم الطبيعية» وهذه تقسم إلى سبعة أجزاء هي : 
أ. علم المبادئ الجحسمانيةء ويم بامبادئ التي تحكم الأجسام ويتكون من معرفة الميولى والصورة 
والزمان واكان والحركة . 
ب. علم السماء» ويتكون من علوم النجوم وحركة الكواكب وأسساب صفة استقرار الأرض 
وغيرها . 
ج . علم الكون والفساد» ويتكون من عرفة الأركان الأربعة وتغيرهاء وا معادن والنبات وال يوان 
التي منبا تأي إلى الوجود . 
د. علم الحوادث الحوية» وينكون من معرفة تغيرات الطقس بتأثر النجوم - والرياح والرعد والبرق 
وها . 
ھ. علم المعادن . 
و. علم النبات . 
ز. علم الحيوان . 
٤‏ -- العلوم الإلمية : 
أ. علم الروحانيات . 
ینان علم النفسانيات . 
ج . معرفة الله وصفاته . 
د. علم السياسة ويتكون من علم النبوّة» والرياسة العامة والخاصةء والإنسان نفسه. 
واعتاداً على هذا التصنيف» نظام إحوان الصفاء رسائلهم بشكل يضمن شوليتها لجميع حقول المعرفةء بديا 
من العلوم الرياضية والمنطق» مروراً بالعلوم الطبيعية والجسمانية» ومنها إلى العلوم النفسسائية وانتهاء بالعلوم 
اللاهوتية . 
ومن خلال الحافظة على هذا المدف في أذهانہم» فإئهم قسموا الرسائل الاثنتين والخمسين» ما عدا الرسالة 
الجامعة) التي تاأتي في الہاية كتلخيص عام» إلى كتب أربعة وفق ما بلي : 
ارلا : الرسائل الرياضية التعليمية وتشمل : 
١‏ حواص الأعداد . 


-. التيمة التعليمية هذه الموضوعات . 
۷ س ۸ س الصنائع العلمية النظرية والعملية والمهنية . 
4 -. أفعال وأقوال الأنبياء والحكماء . 

. المطق ( ويتضمن الايساغوجي» الأقوال العشرةء البارمانياس» والنالوطقيا الأولى والثانية)‎ ٠١ ١١ 
: نافيا : العلوم الحسمانية الطبيعية‎ 

. اليو والصورة وما هيتهما وما الزمان والمكان واللركة وغيرها‎ - ١ 
. .س السماء والعالم‎ 

۴ الكون والقساد , 

+ ... الأثار العلوية . 

^ .س لكين المعادن . 

.. «اهية الطبيعة . 

۷ے ای لیات 

۸ ۔۔ اُجناس ال لحیوان وغرائب تکویا . 

. س ترکیب ایسد‎ ٩ 

. الجاس واحسوس والغرض مہا‎ ٠١ 

, ب مسقط النطفة‎ ١ 

۲ الإنسان عام صغير . 

. كيفية نشر الأنفس اللحزئية في الأجسام البشرية‎ - ١ 

, س بيان طاقة الإنسان في المعارف‎ ٠٤ 

, س ماهية الموت والحياة‎ ٠١ 

, ماهية اللذات والآلام الجسمائية والروحانية‎ ٠١ 

۷ - علل احتلاف اللغات ورسوم الخطوط . 

ثالثاً : العلوم النفسائية العقلية : 

. المبادئ العقلية على رأي الفيثاغورئيين‎ ١ 

۲ س المبادئ العقلية على رأي إحوان الصفاء . 
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۳ إت العا م إئسان كبر . 
٤‏ العقل والمعقول . 
ه ‏ الأكوار والأدوار . 
ماهية العشق . 
۷ ماهية البعث والنشور . 
۸ كمية اجناس الحرکات . 
٩‏ العلل والمعلولات . 
ا 
رابعا : العلوم الناموسية الإهمية : 
١‏ الاراء والمذاهب , 
۲ س ماهية الطريق إلى الله عرز وجل . 
۳ بيان اعتقاد إخران الصفاء . 
6 ية رة إتران: الفا . 
ه ‏ ماهية الإيمان وخحصال المؤمنين . 
ماهية الناموس الإهي وشرائط النبوّة وكمية خصاهم . 
۷ س كيفية الدعوة إلى الله عز وجل . 
۸ س كيفية أفعال الروحانيين . 
٩‏ كمية أنواع السياسات . 
٠‏ كيفية نضد العام . 
١١‏ ماهية السحر والطلسيات . 
وسنبدا بنا متبعين» بقدر المستطاع» إخوان الصفاء في دراستبم للكون» فنستعرض أراءهم حول علم 
الكونيات والمبادئ التي تحكم الطبيعة» ثم نضد العا م تليها دراسة ختلف أجراء العا م بدعاً بالأفلاك» هابطين 
إلى عالم ما دون القمر . ثم وبعد دراسة علم الآثار العلوية واجغرافية وا معادن والنبات والحيوان» نبي هذا 
الاسععراض بدراسة الانسمان كحلقة أحيرة في سلسلة الكائنات المحرمائية» وكعا م صغير ترجع فيه الكارة مرة 
أخرى إلى الوحدانئية . 
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الفصل الثاني 


مبادى دراسة الكون ونضد العام 


يشدكل العام الموصوف في الرسائل كلاً واحداً ترتبط أجزاؤه مع بعضما بعضاًء بالمشابهة النامة فبا بينها . 
حول ذلك يول إخوان الصفاء وإنها كلها عام وإحدء كمدينة واحدة» أو كحيوان واحد, أو إنسان واس ( 
إن هذا العام مترابطة مع بعضما كترابط أعضاء الحسد الحي» التي تستمد وجودها وبقاءها من كلمة 

لله . واللغة التي تعبر عن هذه العلافة المتبادلة وتشرحها هي لغة رمزية» وخحاصة تاك التي ها علاقة برمزية 
الأعداد . إذ أن مفتاح فهم الأشياء في أي مكان من هذا العام هو الأعداد التي مثل شمس الصباح» تقشع 
ضباب غموض الأشياء التي ينظر إليا لذاتها . 

ويو كد اللاحوان الصفة الرمزية هذا العام في كار من مكان من كتاباتهم» فهم»على سبيل الالء يقولون : 

(...لأنه لما احتجب عن رؤية الأبصار بحجب الأنوار» وجل وعلا عن تصور الأوهام رلأفكارء أظهر 
مصنوعاته إلى مشاهدة الأبصارء وأحرج مافي مكنون غيبه إلى الكشف والإظهار والبيان, ليدركه العيان 
ويستغني عن الدليل والبرهان .) 

ثم اعلم أيما الملك العادل» أن هذه الصور والأشكال واهياكل والصفات التي تراها ي عا م الأجسام وجواهر 
الأجرام» هي مثالات وأشباه وأصباغ لتلك الصور التي في عا الأرواح . غير أن تلك نورانيا شفافة» وهذه 
ظلمانية كاسفة» ومناسبة هذه إلى تلك كنسبة التصاوير والنقرش التي عليبا هذه الحيوانات من اللحم والدم 
والعظام والحلود لان تلك الصور التي في عام الأرراح ر کات وهذه متحرکات» والتي دون هذه ساکنات 
صامتات» وحسوسات فانیات بالیات فاسدات» وتلك ناطقات معقولات روحانیات غیر مرئیات باقیات ”. 

في ,عا لم الرموز هذاء يدرس إحوان الصفاء الطبيعة بهدف إبراز حكمة الصانع . فهم يقولرن :(واعلم يا 
أحي» أيدك الله وإيانا بروح منه ‏ بأن المصنوع الحكم يدل على الصانع الحكم» وإن كان الصانع الحكم عحنجاً 
عن الأبصار .) 

وتبدو الأعداد من أكار الأغاط الرمزية الي يستخدمها الإخران أهمية» وذلك لأنهم من خلا لما تمكنوا من 
ربط الكارة بالوحدةء وأظهروا الانسجام الذي يسود الكون“. ففي تقديهم لرسالة ا لموسيقى ينولون :' وذكر 
هؤلاء الحىكماء أيضاً أن بين عِظّم أجرام هذه الكواكب بعضما لبعض نسباً شتى» إما عددية وإبا هندسية وإما 
موسيقية» وهكذا يبنا وبين جرم الأرض هذه الدسب أيضاً موجودة» ولكن ماما شريفة فاضلةء رمنا دون ذلك 
يطول شرحها . 
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فقد تبين با ذكرنا أن جملة جسم العا لم بجميع أفلاكه وأشخاص كواكبه وأركانہا الأربعة وتركيب بعضا 
جوف بعض» مركبة ومولفة ومصنوعة وموضوعة بعضما من بعض على هذه النسب المذكورة المقدم ذكرهاء وأن 
جملة جسم العام يجري مجرى جسم حيوان واحد» وإنسان واحد» ومدينة واحدة» ون مدبرها ومصورها ومركبا 
ومؤلفها ومبدعها وخترعها واحد لاشريك له » وهذا كان أحد أغراضنا في هذه الرسالة . 

يرى الإحوان في علم العدد الطريق المؤدية إلى التوحيد"» وهو كعلم يقف فوق الطبيعة» ون الموجودات 
كافة هي بحسب طبيعته". إنه جذر العلوم الأحرى» والإكسير الأول والكيمياء الكبرى”. وهوء إضافة إل 
ذلك» أول وجود فاض من العقل على النفس'"» واللسان الذي ينطق بالتوحيد والتازيه ."فليس من 
العجب إذاً أن ثارت الرسائل علاقة الباري بالعا م أو من ناحة محازية الكينونة بالوجود ‏ بتلك التي بين 
الواحد وبقية الأعداد"'. ونجد في الرسالة الحامعة التي هي أكار باطنية من غيرهاء تضميناً يفيد أن الوجود 
يماثل الواحد» ون المطلق أو الحوهر الإلهي يمال الصفر . فالصفر هو الرمز للجوهر الإمي الذي يسمو فوق 
جميع الكائنات با فيبا الوجود ذاته"'“. وكا يقول عادل العوا : بكلمة واحدة» نظرية الأعداد من وجهة 
نظر الإخوان» هي الحىكمة الإهيةء وهي فوق الأشياء فالأشياء لاثشكل إلأعلى نط الأعداد . 

اعتقد إخحوان الصفاء إذأ وجا لاحظنا سابقاًء اهم تلامذة فيثاغورث وأنباع نيقوماحوس» حاصة فا يتعلق 
باعتةادهم أن الأعداد هي علة كل الأشياء ومفتاح فهم الانسجام الذي يسود العا (. السؤال الأساسي 
الذي يجب طرحه إذاً يدور حول المعنى الحدد للأعداد الفيغاغورثية المستخدمة بشكل مستمر من قبل 
الاحران . إن دراسة مثل هذا الموضوع بشكل واف هي خارج نطاق موضوعناء وتتطلب رسالة حاصة بها على 
أقل تقدير . لذلك» ومن أجل إظهار ارتباط الاخحوان بالفيثاغورثين» وي جال الرياضبات على وجه الخصوص» 
من الضروري تحديد معنى العدد والهندسة بشكل موجز وفقاً لآراء هذه المدرسة اليونانية القديمة التي ها أتباع 
حتى نهاية الفترة اليونانية ‏ الرومانية» ولعبت دوراً مؤثرأقي تشكيل العلوم الفكرية الإسلامية . 
١‏ س اساب واهندسة في المفهوم الفيتاغورلي 

يعرف سخاو المفهوم التقليدي للأعداد بشكل دقيق إلى حد بعيد فيقول : هذه هي الأعداد الي تم إظهار 
قدسية مضمونما الشامل» وليس مضمونما الكمي» في أأشكال هندسية وفق المفهوم الفيثاغوزثي» فالمثلث والمربع 
هي شخصيات وليست كميات» إنها جواهر وليست بأعراض . فبينا نحصل على الأعداد العادية عن طريق 
الإضافةء فإن هذه الأعداد النوعية تنتج» بالمقابل» عن ييز داخلي أو جوهري لتوحيد أساسيء إنها لاتضاف إلى 
أي شيء ولاتبتعد عن التوحيد . والأشكال اهندسية هي خيالات عديدة للتوحيد إا تستثني بعطما بعضاً أو 
بالاحر ى» ترمز إلى كميات أساسية خخحلفة» فالثلث هو الانسجام» والمربع هو الاستقرار . هذه الأعداد هي 
أعداد بعضا داحل بعض وليست أعداداً متسلسلة .١"‏ 

إن الأعداد الفيثاغورثيةء التي تتصف بأا ذات وجود نوعي أكار منه كمي»لايمكن أن تقترن ببساطة مع 
القسمة والضرب )ا هو الحال مع الأعداد الحديثة . إنها غير مټائلة مع الكميةء بمعنى أنه لاييكن استازاف 
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طبيعتبا من خلال جوانبما الكمية فقط . إن الأمر على المكس من ذلك إذ با أا هي نفسما إسقاط للتوحيد 
ولاييكن فصلها عن مصدرها بشكل عام» فإا تقوم» عندما تقترن مع وجود معين قام في عالم الكثرة» بضم 
ذلاك الرجود إلى التوحيد أو الوجود احض» الذي هو مصدر الوجود بكامله . فأن تقرن كائناً بعدد معين يعني 
أن تنسبه إلى مصدره عن طريق رباط داخلي يربط جميع الأعداد بإلتوحيد . 

إن إساءة فهم مهوم الأعداد هذا جعل الكثير من الأعمال القدية» با فيه رسائل إخوان الصفاء» تبدو 
سسخيفة في أعين العديد من القرّاء امحدثين"". ومع ذلك فإن هذه الأعمال القديةء هي والرسائل» قد كررت 
مرات عديدة ما تعنيه بالضبط بہذه الأرقا» وكيف بمكنا الاستفادة منها . ولإعطاء مثال فقط تكفي الإشارة 
إلى أحد فيثاغورثي القرن الأول اليلادي المشہورين» نيقوماخوس» صاحب الكتابين الشهيرين مقدمة إلى علم 
ا یساب وثیولوجوهینا أُرمطيقا ( A11٤14‏ 00ا0 ) اللذین یعتبران من أ کار شروح نظرية 
أعداد عة للقرمة كيزة واقوفا وهو من ناهل حول مهاب فرق لااب على رة الرباقيات امل : 
( أي هذه السبل الأربع إذاً يجب علينا تعلمها أولاً ؟ من الواضح بالطبع أن تلك التي جدت قبل المحميع هي 
!لأر وها مركز الصدارة أو الأصل» وتبقى هي الام بالنسبة للأخريات . وهذا السبيل هو الحساب الذي هو 
كذلك لیس بسبب أنه » کا ذكرناء جد في ذهن الباري قبل بقية السبلء مثل أي حطة مثالية شاملة تعتمد 
على ما يصنعه مبدع العام من أوذجات أو مثالات تحعذى في السعي للوصول إلى الغايات» بل لأنه بالطبع 

."بى بالولادة أيضاً. )**. 


وعن معاي الأعداد وعلاقتها بالطبيعة بقول نيقو ماخوس : 
( إن كل ما رتبته الطبيعة في العام بأسلوب منتظم يبدو بشكليه لحري والكلي» وكأنه قد تقرر وانتظم وفق نظام 
العدد في التفكير المسبق لمبدع جميع الأشياء . فالفوذج. مثل مخطط تهيدي» يتحدد بنتيجة هيمنة العدد 
اموجود مسبقاً في ذهن الباري كمفهوم فقط؛ وبشكل غير مادي على الإطلاق» حيث» وبالإشارة إليه » وكا 
هو الحال مع أي خحطة فنية» يتم خلق كل هذه الأشياء : الأزمان والحركات والأفلاك والنجوم وكل أنواع ‏ 
الدائرات "'. 

تعاريف مشابہة يمكن أن نجدها في كتابات عدد احر من أتباع هذه المدرسة . ففي العا م الإسلامي نجد أن 
جاب الذي اكتفى باستخدام العدد كأساس للميزان فقط» يستخدم العدد الفيئاغورثي النوعي» طالا أن اليزان 
الحابري هو في الأساس أداة لقياس ميل النفس الكلية نحو كل ما هو جوهر”'". أما بالنسبة للإخوان» فإجم 
ينظرون إلى العدد على أنه الخيال الروحاني الناتج في النفس الإنسائية من تكرار التوحيد ". فهو إسقاط 
التوحيد إذن» وهو إسفاط لا بمكن فصمه مطلقاً عن مصدره . وما أن الأعداد هي إسقاط العدد واحدء 
لذلك فإن الرسائل لا ترى في العدد واحد ذاته نداية للأعداد . إنهم يعتقدون أن العدد / اثنين / هو العدد 


ا 


الأول وأن التوحيد ذاته هو أصل ومبداً الأعداد كافة . 

وني افندسة أيضاًء يساير إخوان الصفاء ركب الفيثاغورثيين من خلال وصفهم لفضائل و هيقات 
الأشكال السدسية الختلفة"". فالحدف الهاي للهندسة يكمن في السماح لقوى النفس بالتدبر رامل بشكل 
مستقل عن العا م الخارجي» حتى ترغب في الباية في مفارقة هذا العا م لتنضم» نتيجة رقباء إلىعا م الأرواح 
وا لرا الرءادية O‏ 

إن الحانب المزدوج للرياضيات كعلم كمي ونوعي» جحل هذا النوع من المعرفة بشكل ما نلم يعقوب » 
وهكذا يصبح استمخدام الرياضيات تي دراسة علم الكميات جسرا نعبر بواسطته من ذلك العا م إل عالم انَل . 
ويصبح العدد» بفضلل جانبه الرمزي» ليس أداة تقسمم فقط» بل وأداة توحيد وبناء أيضاً . إن للأعداد 
الفرثاغورثية التي استخدمها إخحوان الصفاء» بفضل ارتباطها الداخلي بالأفكار الأفلاطونية أو م الخلق» قوة 
تركيبية إضافية إلى قوتها التحليلية التي معلكها بنتيجة حيازعما مانب كمي . 

وي دراسة متقدمة للأعداد تشمل خواصما الفردية ‏ الزروجية» والعقلانية ‏ اللاعقلانيةء وحواص أخرى 
مشابة» قسم إخوان الصفاء الأعداد إلى مجموعات أربع : آحاد» عشرات» مئات» وألوف ر بشكل مشابه لا 
قام به الصينيون )» ويسبون هذا التقسم الرباعي إلى التقسيات الرباعية التي يشاهدونها في كل مكان في 
الطبيعة . يقولون : 

(...وإنا فعلوا ذلك لتكون الأمور العددية مطابقة لراتب الأمور ا عبيعيةء وذلك أن الأمور اللبيعية أكارها 
جعلها الباري جل ثناؤه» مربعات مثل الطبائع الأربع» التي هي الحرا.ة والبرودة والرطوبة واليبوسة:ومثل الأركان 
` الأربعةء التي هي النار والمواء والماء والأرض » ومثل الأخلاط الأربعةء التي هي الدم والبلخموالمرتانء المرة 
الصقراء والرة السوداء» ومشل الأزمان الأربعة. ..والحهات الأربع...والرياح الأربع...والأرتاد الأبعة : الطالع 
والغارب ووتد السماء ووتد الأرض» والكونات الأربع التي هي المعادن والنبات والحيوان والإنس؟. 

وإذا ما كانت الأعداد مرتبطة بكتاب الطبيعة بشكل وثيق» فإنما ترتبط بشكل أوثق بأتاب الوحي 
أي بال محروف الأججدية العربية ‏ حيث أن العربية هي لغة التازيل الإسلامي . ويستخدم الإحوان الحدول 
رفم / ١‏ / لاثبات القبمة العددية للحروف ". 

ويسست علم الرمزية العاددية ااحروف» أو علم الجفرء والذي يقارن بعلوم ذات طبيعة مشا وجدت عند 
الفيثاغورثيين القدماء واندوس وكبّالي ( ( اناه طاطاة>العصور الوسطى» إلى علي بن أي طاب» وذلك من 
قبل أساطين هذا العلم المسلمين . وقد لعب هذا العلم دوراً هاماً جداً في التصوف ولدى العبد من مدارس 
الشيعة» کا شكل اساسا لتأويل بعض النصرص القرآانية المحددة'. والطريقة التي استخدم فيا حوان الصفاء 
الأعداد هي , أعبم جعلوا الأعداد مفتاحاً لارموز» وصلة وصل بين كتابي الطبيعة والتتزيل". وه سنلاحظه في 
القصزل القادة من إشارات مستمرة إلى الأعداد» ولغة المشابہة المستعملة مرات عديدة من قبإ الاخوان» هي 


ق ك 


اوا ارق فة لرؤبة التوحيد بين الكترة ورؤية الكنرة كخيال سقط للتر حياد . 
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القيمة العددية للحروف عند إنحوان الصفاء 
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۲ س نضد العام : 


إن خلت الباري للعام» أو ظهور الوجود عن طريق الكينونةء يمال عند إخوان الصفاء نشوء الأعداد عن 
الواحد . وعندما قسموا الموجودات إلى فتي الحزئيات والكليات» فقد فسموا الفغة الأحيرة ذاعها ( الكليات ) 
إلى تسعة مراتب من الموجودات وذلك لأن العدد ( ٩‏ )» بفضل كونه في حر الدائرة العشريةء بختنم تلك 
الدائرة» وهو ينهي» من ناحية. رمزية» سلسلة الأعداد . ويكن تلخيص عملية تكوين الما )» بدءاً بالباري» نزول 
عبر حالات الوجود الختلفة» واتهاء بالكائنات الأرضية التي يشكل الإنسان فيا الخحلقة الأخيرة» وفق ما يلي : 
۱ س بار وهو واحد بسيط خالد ودام الوجود . 
٣‏ س عقل _ وهو صنفان : مطبوع ومکنسب . 
۳ نفس - وهي ثلاثة أنواع : نباتية وحيوانية وناطقة . 
٤‏ هيول _ وهي أربعة أنواع : هيول الصناعة» هيول الطبيعية» هيول الكلء وافيولى الأول . 
ه ‏ طبيعة ‏ والطبائع مس : طبيعة الفلك» وأربع تحت الفلك . 
٦‏ جسم - وله ست جهات : أعلى وأسفل وأمام وحلف وبين ويسار . 
۷ الفلك س وفيه سبعة كواكب . 
۸ الأركان ‏ وهي ذات ثانية مزاجات» وهي في الواقع مزاجات أربعة ضمت كل اثنتين في واحدة . 
الاش ت بار وة : 
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لاء بارد ورطب . 

اوآ س خار ورطب . 

التار ‏ حارة ويابسة . 
۹ الولدات من الأجناس الثلاثة ذات الأنواع التسعة ‏ وهي مالك المعادن والنبات والحيوان". 

وهناك ييز ضروري في جدول مراتب التكوين هذا يجب القيام به . فالأعداد الأربعة الأول هي موجودات 
كاية بسيطةء وذلك لأن الأعداد من / ١‏ / إلى / ۽ / تشمل في ذواعبا جميع الأعداد الأحرى ‏ ف 
١٠١ =٤ + ٣ + ۲ ۲ ۱‏ بيا توجد بقية الموجودات ر رک 

ويصف إخوان الصفاء نشوء سلسلة الوجود الكبرى لى الحو التالي : 

( إن أول شيء أبدعه الله جل ثناؤه وأوجده» جوهر بسيط روحاني في غاية العام والكمال والفضل» فيه 
د بور هيع الأشياءء يسمى العقل الفعّال» وان من ذلك الجوهر فاض جوهر آخر دونه في الرتبة يسمى النفس 
الكليةء وانبجس من النقس جوهر آخر دن مر ي اخيولى الأول" وإن الميولى الأولى قبلت المقدار 
الذي هر الطول والعرض والعمق» فصارت بذلك be‏ مطلقاًء وهو اليولى الثانية)". 


:ء.. العااقة بين الباري والعالم : 

داع الباري ختلف الخلوقات واستحضارها إلى الوجود لا يلغي من ذهن الإخوان الفارق الاساسي بين 
وتي والعا م . فالعا م هو جميع الكائنات الروحانية والحسمانية الى تسكن السموات الواسعةء وتشكل ملكة 
الأخارة التي تعد إلى الأفلاك والنجوم والأركان ومخترعاعماء وإلى الإنسان ". ويدسب الاخوان العام الذي 
اتون i‏ اسم مدينة أو حيوان في بعض الأحيان وبرون أنه يبقى معميزاً عن الوحدانية الإلهية بشكل دام» 
الباري وذلك بفضل وجوده » وبقائه » وکاله » وعّامه . ويرث العقل الشامل» أو الحجاب الأعظ» » والہاب 

لأكبر الذي به نتوصل إلى توحيد الله» الفضائل الأربع السالفة الذكر عن الباري ويقول بإيصالما إلى النفس 
4 التي تبقى بالنسبة للعقل سالبة وأنشوية“". 

ويستفيد إحوان الصفاء من رمزية العشق في معانيها المستعملة عند المتصوفة» من أجل إظهار التجاذب بين 
الله والعام . فالعا م كله » كا يرون» يسعى نحو الباري ويعشقه . والباري في الحقيقة هو العشوق الوحيد والراد 
الأوحد"". إن قوة الشوق هي السبب الحقيقي عند إخوان الصفاء الذي يجعل الأشياء تحرج إلى الوجودء 
وتكن الشريعة من حكم العا( ومن خلال شوقها إلى الله» قامت النفس الكلية بإخراج الفلك الخارجي 
للعا م أو الفلك الحبطء إلى الوجود» ودوران الفلك الحيط أدّى إلى تشكيل الفلك الذي تحته » واستمر الأمر 
على هذا حتى وصل إلى أدنى هذه الأفلاك, أي فلك القبر”"". 

ويعتقد إخوان الصفاء» حلاف للكثير من أتباع الملسمة الملينيستية ولعلومها الكونيةء والمشائين على وجه 
الحصوص: بأن العام مبدع محدث وليس قدياً . إنهم يوجهون نقداً شديداً للدهريين ممن يعتقدون بقدم 
العا ل ويرون أن الله خلى الموجوذات الكلية الا ربع إلأرإ لى في ١.اسبلة‏ الفيض بالإنداع . أا المىجودات 
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الأحرى فكان ظهورها من قبل النفس الكاية التي قامت بفعلها باذن الله سيحانه وتعالى بشكل مباشر". 
وتو كد الرسائل أن علاقة الباري بالعا م هي ليست كتلك التي بين البّاء والدار» أو بين الكاتب والكتاب : إن 
وجود العام عن الباري كوجود الكلام عن المعكلم» أو النور عن السراج والشمس» أو الحرارة عن جسم النار ا 
الأعداد عن العدد واحد . فالكلمة والنور والحرارة والعدد كلها موجودة بفضل مصادرهاء ولولا هذه المصادر 
ا مكنا الوجود ولا البقاء . إن وجود العام حكوم بوجود الله..) “, 

لكن استخدام رمزية النورء أو الرمزية العددية» لا جنع الإخوان من تأكيد تازيه الباري المطل عن كل ما هو 
له علاقة بالعا ("“. ومع ذلك فهم يعلمون أيضاً أن صفات الله إغا هي سطور رسمها أمر الفيض في كتاب 
العا نم كالأبيات الشعرية المنقوشة في النفوس وعلى الميولى "“. 

إن مفهوم طبيعة هذا العا م الناقصة والمؤقتة والعابرة مع ما يلازمها من الكمال المطلق لله الذي هو من 
ا-لخصائص المميزة للمنظور الإسلامي» قد تكرر شرحه في الرسائل مرات عديدة . يقول إخوان الصفاء أن لا 
أحد في العا م يمنلك جميع الصفات الحميدة وكل الب ركات... فالكمال لله وحده وليس لأحد سواه ”"“. 

أيضاً وخحلافاً للمشائين ولبعض المدارس اليونانية ومن اتبعها من العا م الإسلامي» فإن أثر الباري في العام 
هو ليس بالأثر امحدود بالسموات» ولا يرتبط بمركز الباري باعتباره الحرك الأول الذي لا يتحرك . إن إخوان 
الت ذاء يتصورون عالاً تعتمد عناصره في نضدها على أساس وجودي إلى جانب الأساس المنطقي . ودشا 
أد الإحوان قائلاً :( وقد “معنا بأن جهلة الإئس يزعمون بأن عناية الباري م تتجاوز فلك القمرء فلو بم 
زكرو! واعتبروا أحوال الموجودات» لعلموا وتبين مم أن العناية شاملة لصغير الخلقة وكبيرها بالسوية)“. 

ففي عام الخائية هذا إذأًء حيث الله جل جلاله لم يصنع شيعا بلا نفع ولا فائدة “ء نجد أن هناك 
اقات ومشابہات» نفوس صاعدة وأخرى هابطة» تایز وتکامل» كلها قد حیکت في نموذ ج منسجم بعید 
أل اليعد عن كونه قلعة عفا'ئية . إنه بالأحرى كاتدرائية الكون التي فيها جمع وحدة الطبيعة مع ترابط 
الأشياء بعضما ببعض والاعهاد الوجودي للخلق على الباري» ووضعها ججميعاً في البؤرة . 
٤‏ س العقل الفعال والنفس الكاية : 

ما انما يحتلان المرتبتين الثانية والفالفة اللتين تليان مرتبة البارئ في نضد العا م مباشرة» فقد تم إسناد دور 
أركان العا م الشامل إلى كل من العقل والنفس» ولمذا السبب نجدها علة وجود الزوجية التي قامت عليما الأشياء 
كلها بشكل أو بآخر . أناس معلفون الوا بأن العام مكوّن من افيولى والصورة» وبعضمم قال النور والظلمة» 
ابلحوهر والعرض» الروحافي والجسماني» لوح الحفوظ والقلم» القبض والبسط الحبة والبغض» الدنيا وال خرة» 
العلة والمعلول» المبداً والمعادء الظاهر و اطن» العالي والسافل» الكثيف واللطيف "“. 

لکن هذه الراء كلها هي شيء و٬حد‏ من حيث المبدا ك) يقول إخوان الصفاء ولا تلف إلا ني الألفاظ 
والفروع ”“. وفي جميع هذه الحالات فإن الزروجية تشير إلى العقل والنفس اللذين يشتملان في داخلهما على 
ركني السلب والايجاب» ومن حلال هذين الركنين مكنا فهم حياة ونشاط هذا العام . فالخلق هو الجانب 
الفعال و الأشوي ها هو إلمي . وذ الإلمي ذاته جانباً إيجابياً و ذكرياً ندعره بالطبيعة التي هي مصدر كل 
نشاط في العام وآحر سلبياً و أنثوياً يبدو لنا ”كهيول» أو كقاعدة مطبوعة هذا النشاطر*. 
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وني سلسلة العللء يمكننا القول بأن للعقل علة وحيدة فعّالة هي الله “. لكن موقفه من هذه العلة هو 
موقف سلبي» وهو في طاعة تامة وسكون كامل وشوق دام للاتحاد مع المبداً الإلمي . وبا أن الل هو أرق 
الموجودات ق العا » فإن سلبيعه تجاه الله يكن أن ترمز إلى سلبية كامل الخلق تجاه الباري . فالعا! لا يستطيع 
إلا أن يتلقى بيا الباري لا يستطيع إلا أن يعطي'“. 

والنفس الكلية هي الأخرىء» مثلها مثل الميولى» سابية تجاه العقل الذي هو فمّال تجاهها . ولدلك فإن ها 
علتين : العلة الفعَالة التي هي الله» والعلة الصورية التي هي العقل"'“. وتتلقى النفس من العقل جيع الفضائل 
والصور والصفات الحميدة» وتفيض باء بدورهاء على العام كافة"“. 

وتال علاقة النفس الكلية بالعا م علاقة النفس الانسانبة بالجسم الإنساني . لذلك فإن جال نشاط النفس 
الكلية _ في هذا الكون الذي يتخذ الأرض مركزاً ثابتاً له وبقية الأفلاك تدور حوله ‏ يشمل امام كله من 
أقصى الأفلاك» أي قلك الحيط» وحتى مركز الأرض. يضاف إلى ذلك أا تعتبر الحرك الأول الذي يودي 
بلك النجوم الثابتة إلى القيام بحركته اليومية““. وجميع أجسام العام هي في يد النفس الكاية بشابة الأدوات 
التي تقوم بوساطتها بالأفعال كافة» بالطريقة نفسما التي يستخدم با النجار أدواته لغايات لف . إن كل 
تغيير في العا م إذاً هو من فعل النفس ويم تحت إشرافها . 

ويؤ كد إخوان الصفاء سيطرة النفس الكلية على العام بقومم : إن النفس الكلية هذه هي روح العام ج 
شرحناه في رسائلناء عندما قلنا أن العا م إنسان كبر . ( والطبيعة هي فعل هذه الروح الكلية) . والعناصر 
الأربعة هي اليولى التي تعمل كداعم هما والأفلاك والنجوم هي بثابة الأعضاء» والمعادن والنبات والميوان هي 
الأغراض التي تحركي "“. 

ويمكن تقسيم النفس الكلية بطرق عديدة وفق ما نتصوره حول جائب الكارة من أفعاها . فالاحوان _ في 
بعض الاحيان ‏ يقسمون قوى النفس إلى خمسة عشر قسما : سبعة فوق س إنسسانية» رلحدة إنسانية 
( ناطقة )ء وسبعة دون الإنسائية . فالقسمان اللذان يقعان إل الأعلى مباشرة ها الملائكي والنبوي . بين 
القسمان الواقعان إلى الأسفل مباشرة فهما النباتي والحيواني"“. وتتحرك أقسام النفس في هذا أكون الرحب» 
من أبعد الأفلاك القي ترمز إلى العام الروحاني والفكري» وحت الأرض التي هي أبعد شيء عن اسماء وترم إلى 
الوجود المادي» حركات ثلاث هي : 
١‏ س بعيداً عن الفلك الحيط باتجاه عام الكون والفساد ومن ثم باتجاه جه . 
۲ إلى الاعلى باتجاه الساء . 
۳ س أفقية نواسية بدون أن تعرف إلى أن تذهب» کا هو الحال, في نفوس الحيوانات*. 

فا ميول والصفات الكونية التي يمكن أن نجدها في كل مكان» تدين بوجودها إلى هذه الميول الأساسية للنفس 
الكلية التي هي علة جميع الأفعال في هذا العام . 
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تلور إخوان الخبغاء مغهوم الميزل بغکل بقن وق نوطوط تقفصلل اراءهم عن اراء مدرسا ارسطو . وهم‎ 
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يرون أن الميولى الأول التي ابتعدت كثيراً عن الوجود احض تتلك» في ذاعما قط صفتي البقاء والديرمة . 
وهي في جميع الأحوال ذات مبداً روحاني إيجابي أكار مما هي قوة كمونية فقط . إنها الموحيد الأواء في سلم 
اموجودات النازل» لكن ليس لديا ميل ذاتي نحو اير والفضيلة . إلا أما تبقى» مع ذلك» صورة روحانية 
فاضت عن النفس الكلية » كا تبقى بسيطة مفهومة وغير قابلة لالادراك من قبل الحواس . وبا أنبا تأي بعد 
المراتب الأولى والثانية والثالئة» فإن ها عللاً ثاثا : الفاعلة التي هي اللهء والصورية التي هي العقل» والأخيرة وهي 
الق : 

وجب الفيوز بين الميولى الأولى واهيولى ابلزئية» حيث أن الأخيرة إغا هي الخطوة اليتافيزبغية الأولى بانجاه 
الحماد . فالميولى الأولى تتلقى الأبعاد السطحية الثلاثة أولاً لنصبح الجسم المطلق» أو هيولى الكل ثم تظهر 
الميولى الثانوية بتأثير علل ثلاث هي الفاعاة أر الله» والصورية أر العةللء والأحيرة وهي الد س . أًما العلة اأادية 
فإنها تتبع الميولى الحزئية ذاتبا وترقد في اجوهر البسيط الذي يقبل الأبعاد الثلاثة . من هنا فإن جيع الأجسام 
المكونة من الميولى الحزئية تتأثر بعلل أربع'. 

وجا ذكرناء فإن إخوان الصفاء يستعملون كلمة هيول في معان أربعة متميزة هي : 


. س هيول الصناعة‎ ١ 

۲ س هيول الطبيعة . 

. ) هيول الكل ( أو الميول الجزئية‎ ٣ 
. الميولى الأولى‎ - ٤ 


وقد وصفوا هذه الأنماط الأربعة على الدحو التالي : وأما افيولى الطبيعية فهي الأركان الأربعةء النار واهواء 
والماء والتراب . وذلك أن كل ما تحت فلك القمر من الكائنات» أعني النبات والحيوان والمعادن» فمنما تنكون 
وإلما تستحيل عند الفساد . أما الطبيعة الفاعلة لمذا فهي قوة من قوى النفس الكلية الفلكبة . 

وأما هيولى الكل فهي الجسم المطلق الذي منه جملة العا » وأعني الأفلاك والكواكب والأركان والكائنات 
أجمى» لأا كلها أجسام وإغا اختلافها من أجل صورها الختلفة . 

وأما الميولى الأول فهي جوهر بسيط معقول لا يدركه الحس؛ وذلك أنه صورة الوجود حَْب» وهو الفوية . 
ولا قبلت الموية الكمية صارت بذلا . جس)ً مطلقاً مشاراً إليه أنه ذو ثلائة أبعاد التي هي الطول والعرض 
والعمق . ولا قبل الحم الكيفية وهي الشكل» كالتدوير والتثليث والتربيع وغيرها من الأشكال» صار بذلك 
جسماً خصوصاً مشار إليه » أي شك , هو» فالكيفية هي كاللاة» والكمية كالائنين» واوية كالواحد . و۴ أن 
اللاثة متأحرة الوجود عن الإدين» كذلك الكيفية متأخرة الوجود عن الكمية» وكا أن الاثنين متأخرة الوجود 
عن الواحد» كذلك الكمية متأحرة الوجود عن اهوية» والموية هي متقدمة الوجود على الكمية والكيفية وغيرهما 
كتقدم الواحد على الائنين والثلاثة وجميم العدد . 

م اعلم أن الموية والكمية والكبفية كلها صور بسيطة معتولة غير حسوسةء فإذا تركت بحتنما على بض 
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صار بعضا كاهيولى» وبعضما كالصورة . فالكيفية هي صورة في الكمية والكمية هي هيولى ههماء والكمية هي 
صورة في الموية والموية هي هيولى طا ". 

ويمكن تلخيص مفهوم الميولى عند إخوان الصفاء وفق الترتيب التالي : 
امير الأول لیس ها أيه حاصية سوى الوجود . 
عبولى الكل ها كمية وثلائة أبعاد ( الجسم المطلق ) . 
الجسم الخصوص ‏ مكؤّن من اتحاد الحم المطلق الذي يلعب دور الميولى مع صورة معيئة . 

للهيول إذاً مستويات عدة من الوجود كل واحد منها أكثف و أغلظ من الذي يليه » بدءاً من الميولى 
الأرلى التي ليس ها كمية» وهي صورة روحانيةء وانتهاء بيولى الأشياء ا-لخاصة والحسوسة با حواس» واي هي 
اأرحلة الختامية للوجود . وتبقى ( هذه الأخحيرة ) بعيدة عن البداً الإلمي إلى الحد الذي تسمح به ظروف 
الوجود الكوني . 
٦‏ س الطبيعة : 

يو كد إخوان الصفاء في وصفهم للنفس الكلية على أا علة جميع الأفعال في هذا العام . الآنء وکا أن 
اخيولى التي وصفناها سابقاً يكن التأثير فيها بشكل أو با حر» ويمكنها تلقي الأفعال» كذلك هو الأر مع إحدى 
وى النفس الكلية» علة كل تغيدر في عام ما دون فلك القر؛ وهذه القوة هي الطبيعة . 

وأعلم يا أحي أن الطبيعة إا هي قوة من قوى النفس الكلية الفلكيةء منبّة في جميع الأجسام التي دون فلك 
انفمر» بدياً من فلك الأثير وحتى مركز الأرض . والأجسام دون فلك القمر نوعان : بسيطة وأخحلاط 
والأجسام البسيطة أربعة : النار والمواء والماء والتراب» والأحلاط ثلاثة أنواع : المعادن والنبات والحيوان . هذه 
القرة التي أدعوها الطبيعة تنتشر في كل الأشياء انتشار الرؤية في المواء . فطبيعتها تجعلها تنحرك أو تسكن» 
وتحكمها وتعمل على كالاء وتجعل كل واحد يصل إلى نباية مسعاه وفقاً ما هو مقرر له)". 

إن جميع ما بمحدث على الأرض دون فلك القمر يعود إِذاً إلى هذا الوسيط الروحاني المسمى بالطبيعة التي 
تحكم كل تغيبرء والتي هي علة جميع الحوادث الطبيعية التي نشاهدها حولنا“". ولمذا نرى إخوان الصفاء في 
نص آخر هم» يو كدون وجهة نظرهم هذه حیث يقولون أن : 

( الطبيعة إا هي قوة من قوى النفس الكلية» منبة منها في جميع الأجسام التي دون فلك القمر تسمى 
باالفظ الشرعي الملائكة الموكلين بفظ العا م وتدبير اخليقة بإذن الله . وتسمى باللفظ الفلسفي قوى طبيعيةء 
وهي فاعلة في هذه الأجسام بإذن الباري» جل ثناؤه . والدن ىكروا فعل الطبيعة إا ذهب علييم معنى هذه 
السحية:ء: 

واعلم يا حي بأن الذين أنكروا فعل الطبيعة يقولون أنه لا يصح الفعل إلا من حي قادر [ رهذه إشارة إلى 
اللذهب الأشعري ]» وهو قول صحیح» ولکن یظنون أن الحي القادر لا یکون إلا بجسم... ولا یدرون أن مع 
غلا اشم جوا آم رو ماخر مر رهی نشی رزتا سنه ای ونان الآراش پیا لای اام 


س 


هي الي تظهرها فيه » أعني النفس بفعلها في الحسم). 

ویشبه اهټام إخوان الصفاء بوصف الطبيعة اهام علماء اللاتین عا يسمى ب ( 2۲275" navra‏ ) ج 
اخحتلاف بالمفهوم ولیس كثرراً ما يسمى ب (4ا4٣ناةه‏ - دوه ) التي تشكل العلوم الطبيعية الحديثة . 

وتؤكد الرسائل أهمية فهم وقبول وجود هذه القوة الروحانية المسماة بالطبيعة» والي تة تقوم بجميع الأفعالء 
وهي» في الواقع» تقرن الماديين مع اولك الذين ينكرون الطبيعة» حيث أن إخوان الصفاء يعلمون أن العلوم 
الكونية» هي والجوانب الميتافيزيقية للعلوم السلفية كعلم النجوم ‏ وليس الحانب التنبّي الذي هو ثانوي 
ناما س تستمد مباشرة من مفهوم العا م العضوي هذا» حيث أجزاء ما دون فلك القمر لا تملك زمام أمرها 
بشکل مستققل عن النفس الكلية"" وقوعها الطبيعية» بأكار ما لدى أعضاء الجسم الإنساني من سيطرة على 
عرکتها» بشکل مستقل عن الإرادة الإنسانية التي تحركها . إن اعتبار الميولى المامدة التي تشكل الحركة 
وا-خحياة أمراً عارضاً بالدسبة اء يعارض تَاماً مفهوم الإخحوان عن نشاط العا م المادي الذي يُعزى إلى قوة الطبيعة 
المندشرة فيه . ويرى إخوان الصفاء أن نشاط العام وحركته هي كنشاط العضو الحي النابع عن قوة ذاتية» 
ولس كنشامل الجسم الذي يتحرك بفعل حركة خارجية مضافة . 


۷ الأفلاك والأركان : 

اى نظرة إخوان الصفاء الفلكية المنسجمة مع نظرة العصور الوسطى إلى علوم الكونيات» وات نت 
یل فيا بعد» تجعل من الأرض مركزا للعا لم» والقمر والشمس والكواكب تدور حوهما . فخارج فلك زحل 
عد فلك الكواكب الثابتة يليه في الاية الفلك الحيط . وفي الأفلاك ذات الحركة الدائرويه نجد أن الصورة 
انكاملة قد رُبطت هي والحركة إلى هيول لينتج عن ذلك ظهور المحوهرء أو الركن الخامس الذي منه تكوتت 
الأفلالك . ويعني اللإخوان بهذا الركن الخامس جوهراً له تلك الخصائص الي (هي من جهة أن الأجسام السماوية 
تقبل الكون والفساد ولا الاستحالة ولا التغيير ولا الزيادة ولا النقصان» ومن جهة أخحرى أن حرکاعہا جمیعاً 
تامة. أي دائرويت 0 

غير أن الركن الخامس أو الجوهر عند إخوان الصفاء يختلف بطبيعة الحال عن الأثير عند أرسطو أو ابن 
ا افیا تبر المدرسة الأحيرة الكون بكامله مقسماً إل منطقتين : ما دون فلك القمر التي تتكون من 
الأركان الأربعة» والأفلاك التي تتکون من ا ير الذي لا يمتلك أي ص الصفات الأر بع الأساسية : الحرارة 
والبرودة والرطوبة والحفاف؛ يتصور الإحوان كوناً موحداً تلك الجوهر فيه الصفات الأربع أيضاً . ولولا 
ذلك لا كان بإمكان نسبة الصفات التي تشكل قاعدة علم التنجم» إلى الأفلاك وأبراج دائرة 'البروج . وقد 
وجد مثل هذا التفريق ما بين عام مز وأحر موحد عند أتبا ع المدارس المرمسية والأرسطوطالية حلال العصور 
الوسطى . 

وتعني الأركان لإحوان الصفاء _ مثلما تعنيه -إحميع المؤلفين المسلمين تقريباً _ الأركان الأربعة التي ذكرها 


e 


امبد وکلیس ( ممعم ع ) وارسطو» أي النار وامواء والماء والتراب» والقي تتلك» کا وصفنا دلك سابقاًء 
ازج الصفات الأربع» الحرارة والبرودة واليبوسة والرطوبة على شكل زواج . وهم يشيرون بكلمة الاسطقس إلى 
فلك الأركان» وهي كامة مشتقة من اليونانية ( وهطءه:غ8) بمعنى الدعامة أو القاعدةء وذلك لأن هذه الأركان 
هي الأرضية التي منها خرجت ملوقات الأرض إلى الوجود . والأركان هي الأجزاء ا مكرّنة لكل » في الممالك 
الثلاث» المعادن والنبات والحيوان . وتؤثر الطبيعة فى هذه الأركان بطرق عديدة» ا يتم إضافة الفس اللاعة 
لکل زاح من هذه الممالك» ولكل نوع من الأنواع» إلى هذا المزج من قبل النفس الكلية وذلك من أجل 
نشوء الاقراد اخصوصين بكل نوع وظهورهم إلى الوجود . ولا تستطيع هذه الاركان العمل من تلناء ذاعبا» بل 
هي خاضعة لقوة الطبيعة التي تؤثر فبها من أعلى ومن داخل» وبقف منها موقفاً سليباً . 
۸ س الزمان والمكان والحركة : 
إن طبيعيات إحوان الصفاء التي تخالف طبيعيات أرسطوء لا تأخحذ الحركة كموضوع مركي ها . وفي 
الواقع» ومن أجل فهم شامل لطبيعيات الإخوان» نجد لزاماً عليدا تجاوز ليس مفهوم المادة الكارتيسي 
(Cartesian )‏ قط بل والمادة ( Materia‏ ( الستاجيرية ) Stagirite‏ ( . شا .ويمكننا القول 
عن الإحوان فا يتعلق بمسألة الحركة ما قد قيل عن فلاسفة ما قبل عصر سقراط اليونانيين : 
( إذا أردنا فهم فلاسفة القرن السادس» فمن الواجب عاينا عدم إساءة استعمال عقولنا في للفهوم الذري 
للمادة الميعة في الح ركة الميكانيكية» والثنائية الكارتيسية للمادة والعقل . ا يتوجب علينا العودة إلى الزمان الذي 
كانت فيه الحركة علامة لا تقبل الجحدل للحياةء ولم تكن هناك حاجة للتفتيش عن علة حركة فالادة» أو 
ا لجسي تتطلب علة محركة فقط عندما تكون مجردة من حياتها الموروثة... والحركة موروثة في الادة الإهية لابا 
اتک 2 
والعا م الذي تصفه رسائل إحوان الصفاء هو شبيه الكون عند قدماء اليونان» إنه عا م حي يتكون من الجسم 
ومن الاس الكلية التي تنخ الحباة في جميع أركانه . ولمذا فإندا لا جد لمسألة احركة عند الإخون المكانة التي 
لها عند أرسطو أو الكارتيسيين . 
لكنء وطالا أن الأشياء تتحرك والأحداث تجري في الزمان والمكان» فمن الضرورة بمكان إذً تقديم وصف 
مفهوم هذه المنابت الأساسية للأحداث» والشروط الضرورية للوجود الأرضي . فالرسائل تظر إل الزمان 
والمكان» اللذين يرتبطان بالحركة بشكل وثيق» من وجهة نظر كونية أكار منها من ناحية حركيهما . 
ويرفض إخوان الصفاء المفهوم الأرسطوطالي القائل بأن الزمان لا شيء سوى قياس الحركة مع أ هم 
أنفسهم» ينسبونه إلى حركة الأفلاك التي تكون وتدسبب في وجود كل من الزمان والمكان'". غير آم 
يأخذون بعين الاعتبار الحانب النفسي للزمان فيقولون حول هذا الأمر : الزمان صورة لطيفة ومفهوم جرد 


# نسبة إلى رييه دیکارت ) دیکارتي ) م بدا کي» الموردء روت» ۱۹۸۵ . 
#٭ ية إلى ستاجيروس ز ( فناإعةءابلدة الي ET‏ وهي إشارة إل اماع افاي ۽ 
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بسيط ومدرك تتأمله قوى الروح في النفس . ويتكون هناك من خلال تأمل التكرار المنتظم لليل والہار حول 

الأرض بشكل يشبه تكوّن الأعداد من تكرار الواحد "“. وصلة الزمان بالحلق هي صلة وثيقة إذ أنه في 

الحقيقة قد وجد مع العام » تماما ك أن يوم القيامة هو ليس يوماً حر في الزمان فقطء بل وخامّة الزمان 
(YY)‏ 

أما فما يتعلق بالمكان فإنه لا يوجد بشكل مستقل عن هذا العا م» بل إنه أحد شروط الرجود المادي . 
لذلك فمن العبث السوال عما إذا كان هناك خلاء أو ملاء حارج هذا العام . فلا وجود لأحد منما لأنه لا 
وجود لمكان حارج الكونء ج لا يمكننا القول أن العام موجود في مكان"""» بل أن كل ماهو في المكان يعتمد 
بشكل طبيعي على العا م ر وهو غير مستقل عه ) . إن المكانء أو الأوضع» هو» من وجهة نظر طبيعية» حدوذ 
الأجسام 3 عرّفها آرسطو والمشاؤون السامون وهو» من وجهة نظر أكثر ا فكرة محردة بسيطة 
ومعقولةء وهو صورة جردت من اليولى وطبعت في الذهن فقط ". أكار من كونه سطحا لجوهر أو فراع . 
ويرفص إخحوان الصفاء في حقيقة الأمرء إمكانية وجود الخلاء لأن الخلا وفق ما يقررون حاكين في ذلك 
الحاكمة الأرسطلوطاليةء يجب أن يكون في موضع ما أو في ما نسميه حالياً بالفضاء» غير أن الموضع هو من 
صفات الأجسام . لذلك فحيثا اختفت الأجسام» فإننا لن نجد موضعاً أو مكاناء ولن نجد بالتالي خلاء . بل 
إنناء على العكس» نجد أن المكان بالنسبة للإخوان هو شيء مملوء دايا حتى عندما يبدو للحواس أنه فارغ . 
ویقولون ان È‏ فسحة من مکان موجودة ا وهي مملوءة بالأرواح الي تسکہا 9 إلا اچ لا يقولون بدا ان 
جميع الأمكنة مليئة بالا جسام المادية و الطبيعية فقط» حيث چ یرول أن الكان الملسكرن بالارواح هو ف 

امتلاثه کالکان المملوء با لاء , 

ولا يمكن فصل مسألة حركة النقلة عن النفس الكلية وقواها طالا أن جميع أشكال هذه الحركة تعود إلى 
هذه النفس . وكا يقول الإخوان : نطلق على بعض ال مواهر الحقيقية المعينة التي تحيا وتعحرك بذامها ( أنفسا ) 
ونسمي أفعال النفس في الجسم ( حركة )". ويضيفون :(إتقوم النفس» من خلال حياءما النشيطةء بتشكيل 
هيول الجسم وهيو العام الخارجي ٠)‏ 

النفس الكلية إذاً هي سبب حركة النقلة» ب بينا الحركة هي صورة جعلتها النفس الكلية في الجسم بعد أن تم 
تشكيله » وإن السكون هو غياب تلك الصورة . وعندما يقارن إخوان الصفاء الاركة بالضوى فإنيم لا 
ينظرون إلى حركة النقلة على أمها نشاط مادي» بل كصورة روحانية . الحركة صورة روحانية متممة تسري في 

جميع أجزاء الحسم» وتنسل عنه بلا زمان کا يسري الضوء في جميع أجزاء المحم الشفاف لتضع حداً لسكونه 
دفعة واحدة 9 

وپوزد إخحواك العفاء عدة تصنيفاات ل a,‏ اليقلة» إحداها مایکون حسب الأجسام المتحركة» أي حركة 
الأفلدك السبع» » والنجوم الفابتة» والکوا کب والمذنبات» والشہب» واهواء» والرياح» والظواهر اخوية الأحرى 
کاا دار واللیداوا , والمطرء أو حركة ناطن الأرض کالزلازل» أو حركة الكائنات كالمعادن في باطن الأرض 
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والنبات والأشجار على سطحهاء وأحيراً حركة الحيوانات في قلف جهات المكان""". وإدراك أن جميع هذه 
الحركات التي تبدو وكأنها متنوعة في مظهرهاء تعود بشكلها الاي إلى عامل وحيد هو النفس الكلية» يعني أن 
ترنى وحدة الطبيعة بشكل واضح بارز . ويقوم الإخوان أيضاً بتصنيف حركات النقلة للروح بطريقة ماثلة 
اعركات الأجسام وينسبون النوعين إلى بعضمما بعضاً وذلك من أجل إظهار ترابط جميع الأشياء بشكل 
واضح . فهم يقارنون» على سبيل الثال» حركة باطن الأرض بنسخ الني محمد ( عه ) للشريعة التي جاءت 
قبله » وحركة الكواكب بشرائع الأنبياء العديدير *. 

وهناك نموذج حر من التصنيفات يقترب من الوذ ج الأرسطرطالي» ويمكن إلى حد ماء إرجاعه إليه » وهو 


یتلخص غا یل : 
8 | - الكون ‏ وهي تحول شيء ما من القوة إلى الةعل س وجا #ظهر 
الأشياء إلى الرجود 
۲ _ الفساد : وهي عكس الكون . 
8 ۴ الزيادة : وهي امتداد أطراف الجسم بالنسبة لمركزه . 
٤‏ النقصان : عكس الزيادة . 
ه ‏ التغير : وهي تغير صفة الجسم كتغير لونه مثلا . 
النقلة : وهي الانتقال في المكان والزمان من نقطة إلى أخرى وتقسم 
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غير أن اللاإخوان» على أية حال»لايذهبون أبعد من ذلك في مناقشتهم للابسات حركة النقلة بالطريقة التي 
جدها في کتابات ابن سينا او ابو الب ركات البغدادي . إن اهتام مؤلفي الرسائل الرئيسي يبقى منصباً على عا م 
عضوي موحد» وحدته هي المسعى الذي يعملون على إخراجه إلى الور عن طريق الرمزية والمشابية . 
٩‏ س المشابهة بين العام الصغير والعام الكبير وسلسلة الوجودالكيرى: 

إن جميع المبادئ الصغيرة وا مغاهم التي تم شرحها حتى الآن قد ضمّها الإخوان إلى الأفكارالقريبة الصلة من 
المشاببة بين العا لم الصغير والعا م الكبيرء وسلسلةء أومراتب» الوجود . إن كلتا الفكرتين عاليتان في مظهرهما 
ولا تقتصران على الكونيات اليونانية أوالإسلامية أو المسيحية» وما مايقابلهما في الصين والمند وف أماكن 
أحرى . إنہما تدمتعات» بالإضافة إلى ذلك» ( بأبعاد مفهومية ) عقلانية يكن من خلال جمالحما وعمقهما أن 
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تقودا الروح إلى ممالات تتجاوز الجوانب المادية والحسمانية للطبيعة . ونجد أن كاتا الفكرتين» في الواقع» تنتهيان 
إلى عالمي الدين وما وراء الطبيعةء إضافة إلى علم الكونيات . والمعتقد الصوفي جخصوص الانسان الكاملء 
والفهرم المنادوسي حول بوروشا aطءںإں٥‏ » والمفهوم الصیني حول شین س جين ۸ع[ - عط » جميعها 
تشد على عالية المشاببة بين العا م الصغير والعا لم الكبيرء» وعلى أهميتما في مجالات تتخطى تلك التي تعود إلى 
علوم الطبيعة .وتحتل هذه الأفكار أيضاً مركزاً حطر في دراسة الكون» لأا تعمل كرابط أساسي في إظهار 
وحدة الطبيعة» وي توضيح العلاقات الداخلية بين الإنسان رالطبيعة . وهمذا فإن دراسة الطبيعة من قبل علوم 
العصر الوسيط تعمل هي الأخر ی کداعم للوصول الروحانی ( R41٩‏ ۵1ں Sp‏ ) ک) أن دراسة 
الإنسان نفسه تقود» بالمقابل» إلى فهمه للجوانب الباطنية للطبيعة. 

وقد أستخدمت أساليب المشابهة والرمزية العددية الأساسية التي تشكل» كا ذكرناء لغة الإخوان الأساسية 
فى الرسائل ضمن المعنى العام وني سبيل إنارة حقيقة وجمال العلاقة بين العام الصغير والعا م الكبير ومراتب 
الوجود . ورا بدت هذه الحهود لقارئ غير متعاطف مع هذا المنظور» مصطنعة وبعيدة عن الحقيقة . أماإذا 
امالك « المنظور المفهومي » اللازم لفهم هذه الرموز» فإن جمال وروعة هذه المشابہات سوف تتبدى وتتضح . 
رحد « النطبيق » المادي هذا المعتقد» الذي يسمل تييزه بشكل أوضح من وصفه الأدبيء في كاندرائية العصور 
":طى والمعبد المندوسي . فكلا البناعين يشكلان « جسم الإنسان الكامل » إضافة إلى الكون المصعَّرء 
كسان في ماما روعة تلك المفاهم التي تقف وراء إشادتهما . ونجد في الإسلام أيضاً أن التصوف نفسه » 
.در ما هو رة الروح الصوفية» سواء في الشعر أو في فن العمارةء يعبر في النهاية عن عقيدة الإنسان 
امل التي تشكل» مع التوحيد» جوهر المعتقدات الروحية الإسلامية . 

إن كل فصل من فصول الرسائل تفريباً» وكل جال من مجالات الطبيعة قد تت معاللحته وتوضيحه بالاشارة 
إلى هذه المشابة بين الإنسان والعا م . فقد كتب الإحوان يقولون : 
« اعلم أيما الخ البار أن معنى قول اللحكماء : العا إا يعنون به السموات السبع والأرضين» وما بينهما من 
الخلائق أجمعين . وسموه أيضاً إنساناً كبيراً لهم يرون أنه جسم واحد بجميع أفلاكه وأطباق مواته وأركان أمهاته 
ومولدانما . ويرون أيضاً أن له نفساً واحدة سارية قواها في جميع أجزاء جسمها كسريان نفس الإنسان الواحد 
في جميع أجزاء جسده . فزيد أن نذكر في هذه الرسالة صورة العا م ونصف كيفية ترکیب جسمه » ا وصف 
ف كناب اشر تركيب جسد الانسان . تم نصق قي رسال آعری حاهية نفس العا زکیفیة ران قراها فی 
الأجسام التي في العام من أعلى الفلك الحيط إلى منتى مركز الأرض “١‏ . 

إن دراستنا للسموات والأرض» وللممالك الثلاث م أخحير لالانسان کعا لم صغیر سوف توضح» وبشکل 
كامل» كيفية وجود مثل هذه المشابہة . وكثيراً مايقوم إخوان الصفاءء ومن خلال دراستيم للعا م بإعطاء 
شبات ممن العا الصغير من أجل توضيح مفهوم بخص علم الكونيات م يكن ليتضح لولا ذلك . فمثلاً 
تصبح علاقةالنفس الكلية بالعا » والتي ذكرت سابقا» ملموسة وجلية عندما تقارن مع علاقة نفس الانسان 
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بجسمه . أو مقارنة موت العام بموت الإنسان» التي تجعل أمراً حياً واقعاً ما قد يبدو بعيد المنال . غير أن إحوان 
الصفاء يطبقون طريقة المشابية بمفهوم معاكس من أجل توضيح مكونات الكائن الإنساني . بطابقات مستقاة 
من السموات والأرض . والغرض من ذلك مرة أخرى» هو جعل بعض جوانب الإنسان جلية حقيقية » ومن 
أجل س رما ما هو أكار أهمية ‏ توضيح أهميته وصفاته الكونية . وسوف نستكشف هذا الجانب بشكل 
أكمل في الفصل الذي يدرس الانسان كعالم صغيرء والذي يبداً ببذه العبارة : غرضنا هنا هو إظهار كيف 
يمكن اعتبار الإنسان كعا ل صغير "“. وهذا يتضمن أن معرفة نفس الانسان هي أمر ضروري من أجل معرفة 
العام الخارجي 

ونجد في أثناء اقم بالمشابہات بین عاي أجزاء الكون والانسان» أن القسم من الكون الراقع فوق القمر» 
والذي هو أجمل وام جزء في العا » قد شه به بالإنسان الكلي ”“. بينا المنطقة الواقعة دون فلك القمر حيث 
التغير وامتزاج الأنفس ايّرة بالشريرة» فقد تم تشبيهها بالإنسان الحزئي . وقد خلق الكائن الاطق متوسطاً بين 
الإنسان الكلي والإنسان الحزي» وأحذ بجزء من طبيعة كل واحد منهما"“. وكذلك فإن الإنسان الحرني قد 
خلت من الإنسان الكلي اما جا أن منطقة مادون القمر قد تولدت في أثناء خلق العا م من الأفلاك» ولذلك 
فهي سلبية تجاهها دايا وحاضعة ا" . 

وتحتوي المراتب الكونية» وبشكل مسبق» على أسس مراتب الوجود بدا من التوحيد الذي يرمز إلى الباري 
وح العدد/ ٩‏ / الذي هو مقر الممالك الثلاث . وتعني مراتب الوجود بشكل أساسي أن جمبع كائنات العا م 
مرتبة في نضد متواصل له خاصيته الوجودية والكونية . ويعتمد مركز أي موجود معين في سلسلة مراتب الوجود 
الكبرى على مقدار مساهمة هذا الوجود في العقلانية والوجود» أو بمعنى آخرء على درجة امتلاكه للفضائل 
رالكمالات التي تعود في مفهومها المطلق إلى الوجود احض» أو الباري الذي يسمو فوق هذه المراتب . ويجعل 
إخوان الصفاء ‏ كالمتصوفة ‏ مراتب الوجود تعتمد على مدى امتلاك الشيء للجمال» أو بكلمة أخرى» على 
مدى مساهمته في الحمال المطلق الذي هو أحد الصفات الذانية للباري . 

وتتدرج مراتب الوجود في هبوطها بدءاً من على الأفلاك وأفربها إلى الباريء نزولا عبر الأفلاك السماويةء التي 
ترمز إلى الملائكة» إلى عام الأركان الأربعة حيث تقع الأرض» أثقل هذه الأركان» في أقصى الطرف المقابل 
لور احض للسماء . ثم تقوم النفس مزج هذه الأركانء وفق درجات مختلفة» مشكلة بذلك المالك الثلاث . 
وتنهي هذه العملية بالإنسان الذي هو الفصل الأخير للفيض : « فوحدة نفسه وتشابك جسده 
تجعلانه( نقيض الباري )"“ .ويصبح الانسان بفضل هذا لای الوسيط الأساس في السلساة الكبرى» شه 
تقع نملكة ا یران وفوقه عا لم الملائكة» وهو مرتبط بكلا العالين"" . 

إن الكمالات والصفات العائدة تلف مستويات مراتب الوجود هي» بالدسبة لاخحوان الصفاء» غير 
« شخصية » أو « حجسّمة » بأي شكل كان» غير أنہاء وبسبب كونہا جزءاً من مكائة هذه الراتب الوجودية» 
مستقلة تاماً عن أحلام وخيالات « أفكار » الناس . كا أن النفوس الحمودة والمذمومة نمتزج في مالك المعادن 
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والنبات والحيوان بشكل مستقل عن الإرادة الإنسانية أيضاًء فالصفات الحميلة والحميدة هذه الممالك هي 
مظاهر للنفوس امحمودةءبينا القبح هو من صفات النضوس الشريرة التي يسميما الإخوان ١‏ بالقوى 
الشيطانية ا“ .وبا أن هذه الصفات تشكل جزءا موروثاً من كل جسم فإنها تنتشر بمصاحبة ذلك الجزء . 
فمثلاً إذا وجدت بعض الصفات احميدة في نبات ماء فإنها تنتقل إلى الحيوان الذي يأكل ذلك انبات . أو إذا 
اتصف حم حيوان معين بصفات خبيثة» قإنها تؤثر في الإنسان الذي يتناول ذلك اللحم . لكن هذا الأثر 
لإيقتصر على الناحية الحسمية فقط» بل يطال نفس الإنسان أيضاً"" . من هنا عكن للمرء إذأء وفق وجهة 
نظر إحوان الصفاء» استخلاص سبب وجود تحربم صحي في ديانات ختلفة كالاإسلام والمموديةء ركل منہما فام 
متجانس مع ١‏ الاقتصاد » الروحي والنفسي جموعة من البشرية. 

ونجد في الممالك الثلاث أن آخر كلى مرتبة يتصل بالمرتبة الأولى للعا لم التالي”"“ . فالمعادن متصلة من 
الناحية الدنيا با ماء والتراب» وأدفى أنواعها هي الشب والصفير " والزاج» وهي قريبة جدا من التراب . بيا يقف 
الذهب الأحمر» من جهة أخحرى» على قمة المعادن ويقترب من عا لم النبات . ونجد في عا م النبات أن الطحلب 
هو أدنى مراتہا ويقترب من ملكة المعادن» بين تقف شجرة النخيل ذات الفييز ا لجسي بون عالمي النبات 
والحيوان . ومن المحيوانات يذكر أن الحلزون هو أقرب ما يكون إلى عالم النبات» وأن الفيلء الذي هو أكثر 
الحيوانات ذكاء» هو أقربما إلى الإنسان . وعقدار ماتعتمد فيه هذه المراتب على درجة الذكاء وتطور القوى 
الداحلية أكثر من اعتادها على أوجه الشبه الخارجيةء كانت نظرة إخوان الصفاء إلى الفيل» ويس إلى القردء 
باعتباره الحيوان الأقرب إلى الإنسان . وهذا مثال جيد عن الإختلاف بين الفكرة السلفية للتسلسل المعتمدة 
على الصفات الباطنية والمكانة الوجوديةء وبين النظريات الحديئة للقطور القاعة على السلوك الطاهري وأوجه 
الشبه الخارجية للكائنات . 

وفد حص إخوان الصفاء مراتب الوجود برسماء هي والكون والإنسان» وصفات انعا م مع مكرناته» وكذلك 
صفات الانسان والأنبياء والملوك والممالك الثلاث واللائكة ‏ لصوا ذلك كله في رسع بياني يصور علاقاعما 
مع بعضبا بعضاً . ففي الرسم الظاهر في الشكل(١)‏ يواجه الناظر بوحدة الطبيعة مرة أحرى» وترابط الأشياء 
كافة من « أعلى عليين ٠‏ إلى « أسفل سافلين ٠‏ والذي شكل الموضوع الدام للعلوم الكونة في العصور 
السط ‏ . 

وتضمنت مراتب الوجود التي وصفها إحوان الفاء جانباً ءنيوياً دفعت بيعض العلماء إلى اعتبار مولفي 

الرسائل ضمن من اعتقدوا بنظرية التطور الحديدة"“. لكن» ومن خلال ما تطرقنا له حى الان» فإن 
احتلاف الأحوان عن.. نظريات التطور الحديثة يجب أن يكون قد توضح . أوّل هذه الأمور أن كل تغيدر على 
الأرض إنا محدث» برأي إخران الصفاء نتيجة لفعل النفس الكلية» وليس بفعل عامل مستقل موجود داحل 


» الصقير نوع من الياقوت الأزرق 
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الأجسام هنا على الأرض . انيما هو كون هذا العا » وفق اعتقاد الإخوان» ظل لعا م أحر أكار حقيقة وواقعية 
منه» ون » فكرة ) أي شيءِ ف هذا العا ل هي موجودة بشکل عملي ف الآحر» ولذلك فإن فكرة استحالة 
الأنواع من شكل إلى آخحر تعتبر ‏ غير موجودة لأن « فكرة ١‏ أي نوع من هذه الأنواع هي صورة واقعة 
خارج نطاق التغيير والانحطاط . وبكلمات الإخوان : 

١‏ فما الأنواع والأجناس فهي حفوظة محددة . صورها منقوشة في المادة . وأما الأفراد فإنهم في حالة جريان 
دام» وهم لاعفوظين ولا عددين . والعلة في حفظ صور الأجناس والأنواع في اميو هي ثبات عللها الفلكية: 
لأن العلة الفاعلة طمذه المصنوعات هي النفس الكلية الفلكية بدلا من التغيبر وجريان الأفراد المتواصل والذي 
يعود إلى تنوع عللها" ؛ . 

إن كلمات الإحوان هذه تعبُر بشكل واضح عن القايز مابين العقيدة النقليدية للتدرج وبين نظريات التطور 
الحديثة . 


قات الشال 
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الشكل ر ١‏ ) : المراتب الكونية كا يراها إخوان الصفاء 
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غير أنه توجد» مع ذلك» أوجه شبه معينة بين أراء إحوان الصفاء والنظريات الحديغة» وذلك في أن كلا 
مپسا يعتنقد أن بداية الوجود الأرضي للنبات تسبق وجود الحيوانات زمنيأًء اما ج أن المعادن تسبق النبات . جا 
يعتقد الإحوان أيضاً بلاءمة العضويات لييفتها بشكل قريب جداً من اعتقاد مؤلفي القرف التاسع عش لكن 
اعتقاد مؤلفي الرسائل يتخذ منظوراً ختلفاً . إن مفهومهم عن الطبيعة هوء بالطبع» مفهوم غاي بكامله» فكل 
شي»ء موجود لغاية» والخاية النهائية للكون تتمثل في عودة الكثرة في قلوب الحكماء إلى التوحيد . ومن خلال 
هذا الإطار فقط يكن النظر إلى ظهور كل نملكة من الممالك في الزمان . يقول اللإحوان : 
( ثم اعلم يا أي بأن البات متقدم الكون والوجود على الحيوان بالزمان» لأنه مادة ها كلهاء وهيولى لصررهاء 
ونغذاء لأجسادها . وهو كالوالدة للحيوان... فالوالدة تأكل الطعام نضيجاً ونيعاًء وتناول ولدها لبناً خالماً 
سانا للشاربين... فانظر... كيف جعل الشات واسطة بين الميوان والأركان» حتى يتناول بعروقه لطائف 
الارن وعصاراعما ویضمها... ویتناول الحیوان من لطائف لباہا وحبوبا وقشورها وورقها.. )" . رکا 
تحدم المعادن النبات» والنبات الحيوان» كذلك فإن الحيوان يخدم بدوره الإنسان الذي» تبعاً لذلك يأتي إلى هذا 
العا لم متأخرا عنها جميعاً طالما أن كل واحد منبا يأني بعد المملكة التي علبا اعقاده"'. 
ويصمّن الإخوان كتاباهم» من دون أن يذكروا ذلك صراحة داماًء أن ظهور عام ما دون القمر بعد 
لادء وا معادن بعد الأركان» والنبات بعد المعادن» والحيوان بعد النبات» ثم آخحيراً الإأنسان بعد الحيران» هو 
أء. زمي كا هو مبدلي . لكن وما أن التدرج من الأركان إلى المعادن ثم إلى عوا مم أعلى هو عودة إلى الكمالات 
١‏ اوبةء لذلك فليس هناك مسألة درج لاماي للصور الحسمائية . ومتى تم الوصول إلى الأصل مرة أخرى 
تو-حب عدم اتخاذ أية حطوات أخرى . إذ تصل العملية إلى نبايتما في الإنسان الكامل الذي تحقق لديه أصله 
الناني . فتطور الانسان إذاً هو تطور داخلي» حيث أن الباري لا يخلق شياً بعد الإنسان كا لق الانسان 
بعد الحيوان» وذلك لأن الإنسان جحمق» بفضل قدرته على العودة إلى أصله» غاية اللخلق بأكمله : وأنظمة 
الوجود كلها قد حلقت من أجل إتاحة الفرصة لتحقيق هذه المرحلة الأخيرة من إعادة الانحاد . إذ أنه مى 
حصسل ذلك _ أي إعادة الاتحاد س فلن تكون هناك ضرورة ميتافيزيقية خلق صورة جديدة . 
الإنسان إذا هو واسطة ارتباط بين الممالك الثلاث وبين الأفلاك» وهو تبعاً لذلك» قنال الرحة للمحيط 
الأرضيء عليه تعتمد الممالك الثلاث» وله الحق بتحقيق حاجاته بها" . في الجزء الخاص من الرسائل 
المسمى تداعي الحيوانات على الإنسان في بہاية رسالة الحيوان» نجد أفراد بملكة الحيوان تشكو إلى الجن قسوة 
الإإنسان عليها . ولا جد أ من دفاعات الإنسان في أثناء الحاكمةء سواء تلك التي تدور حول جماله ونباهته أم 
معارفه وعقله» ام علمه وفنه» تتفوق على فضائل الحيوان . وفي النباية ترد المسألة الوحيدة التي تبرر سيطرة 
الإنسان على مملكة الحيوان» وهذه المسألة هي أنه يوجد بين الناس عدد قليل من يصبحون ملائكة على الأرض»› 
انه بوجد بین الاس عد قلیل من الأرلاء واشکماء من اتلکوا طبائع اللال2 ٠٠‏ . 
ولكل حادثة في العا م» حيث تظهر -حكمة الباري في كل مكان» سببما الحاص بها . وتظهر حكمة الباري 
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ب “لل كل خلوق يلك من الصفات ما يناسب احتياجاته . حول هذا الأمر يكتب إخران الصفاء : 
اقتضت الحكمة الاهية ألا يعطي حيوان أعضاء أحرى غير هذه . ولو كان الأمر عكس ذلك لتعار ذلك 
الحيران ولأصبحت سلامته واستمرارية وجوده في حطر" . 
فا لملانمة للبيعة هي ليست نتيجة الصراع من أجل الحياة أو بقاء الأصلح » ولكنما تأ من حكمة 

الباري الذي يعطي كل عغلوق ما يبي احتياجاته . إن ما يفصل أفكار إخوان الصفاء هذه في بعناها العميق 
عما يقابلها من الأفكار الحديثة هو أن الإحوان لم يرفعوا يد الباري عن الخلق بعد ابتداء العا م - كا هو الحال 
مع الربانيسين . بل على العكس» فإن كل حادئة تم تحت هنا تحركها من فوق النفس الكية التي تعمل 
كوسيعل للباري . من هذا نرى أن غاية هراسة الطبيعة هو تبيان اثار الله هذه وهي التي ماها لاتينيوا 
العصر الوسطى ( 2# ء۷  )‏ حتى تتمكن النفس ومن خلال معرفتها هذه الحقائق الكرية» من معرفة 
ذاعبا بشكل أفضلء | ظهر من المقارنة بين الإنسان والعا م» وتستطيع في النباية النجاة من هذا السجن 
الأرشي الذي سقطت فيه . 

(اعلم أن تفسك هي إحدى تلك الصورء فاجتد في معرفتما لعلك تخلصما من بحر الميولى وداوية الأجسام 
وأسر الطبرمة* '“). 
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الفصل التالث 
العلوم الكونية الحاصة 

: الفلك والجم‎ ١ 

لا يوجد في العلوم الإسلامية تيز واضح بين الكلمتون اللتين تفيدان معنى الفلك والتنجم. ) هو الحال في 
علم الفلك اليوناني واللاتيني» حيث كثيراً ما تستخدم كلمتي ( نعه1ه۲اوة) و ( 4٥۸٥ای‏ ) بشکل 
متبادل» فتعبیر « تنجم » كن أن يعني أحد هما ا يكن أن يعني الآخر . ثم إن الدراستين متلارمتان عند إخوان 
الصفاءء لأنهما لا تُعتيان بدراسة وقياس حركات وفترات الأجسام الفلكية التي هي عبارة عن أشياء متحركة 
وحسب» بل لأا أيضاً أمكنة لقوى النفس الكلية الختلفة» علة كل تغير في عا الكون والفسادء لذلك يجب 
النظر إلى التجيم في ضموء امبادئ اليتافيزيقية» التي تشكل أساس علوم الكونيات عند الإخواذ . لكنء ويا أننا 
ندرس اليوم علمي النجوم والفلك بشكل منفصل» وكلاً على حدةء فإننا سنحاول» قدر المستطاع» فصلل علم 
مكوّنات وحركة الأفلاك عن ذلك الذي يدرس صفاتما الروحية والرمزيةء وتأثرهما على الظاهرات الأرضية . 
ويقسم إحوان الصفاء علم التنجيم إلى أقسام ثلاثة : ١‏ علم الميئةء وهو علم الفلك رالنجوم وأبعادها 
وحركاتہما وغير ذلك » ۲ الزي» وهو علم الحداول الفلكية » ٣‏ علم الأحكام . إن نييزنا بين علمي 
الفلك والتنجيم» رما أمكن تبريره جزئياً باراء إخوان الصفاء أنفسيم» بالرغم من أن علم التنجيم العام» الذي 
يتضمن أشياء تزيد على علم الأحكا» یمکن أن يدحل أيضاً ضمن الفغة الأول . 

تعطي الرسائل أهمية بالغة لدراسة الأفلاك التي تشكل موضوعاً يدحل في جميع فرو ع العلوم الطبيعية» وذلك 
بسبب تأثير هذه الأفلاك على جميع ما يدث في عالم ما دون القمر . وكذلك فإن الخاصية القدية لتارخ 
الفلك قد تحققت تامأ حيث أنه م يكن ينظر إلى هذا العلم على أنه شكل إنساني صرف من أشكال المعرفة 
بل هو علم أوحي به إلى البي إدريس أو هرمس المغلث الحكمة الذي « صعد إلى زحل » لاحضار علم النجوم 
إلى الأرض”“ . فدراسة الأفلاك إذن هي ذات طبيعة مقدسة وما جانب من الحقيقة ا لمنزلة . ۰ 

وقد تمت الإشارة إلى أن إحوان الصفاء يتبعون منج الفلكيين القدماء العام في جعل الأرض في المركز» تليها 
الكواكب السبع : القمر» عطارد» الزهرة» الشمس» الريخء المشتري» وزحل» ثم فلك النجي الفابتةء وأخيرا 
الفلك الحيط الذي أضيف إلى أفلاك بطليموس من قبل الفلكيين المسلمين من أجل احتساب دورة كرة 
الاعتدال . كا أهم يتبعون نظام فلك التدوير البطليموسي من أجل شرح الحركة التراجمية والتغييرات في فترات 
الكواكب . وفي شرحهم للحركة التراجعية» يذكر الإخوان أن جسم كل كوكب يسيطر على فلك صغير 
يدعونه « فلك التدوير "٠‏ مشيرين إلى أن فلك التدوير هوء على عكس ما يرى غالبية الفلكين اليونان» عبارة 
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عى فلك حسم . ومغل هذه النظرة حول طبيعة الفلك السياوي لها الفرغاني الذي رما عنه أحذها إخوان 
الصغاء ا . فالكون عند الإخوان هو ذلك الكون المعروف الحدود الذي لا يوجد بعده « لا لحلاء ولا 
ملاء ٠‏ يضاف إلى ذلك أهم يعادلون فلك الكواكب الثايتة بالكرسي ( القرآن ۲ / ۲٠٠١‏ )» والفلاك التاسع 
بالعرش ر القرآن ٠١۹۰ / ٩‏ 1۹ / ۱۷ ) وذلك ححتى يتحقق الانسجام مع علم الكونيات القرآني . 
والکواکب» کا يذ كر إخوان الصفاء» هي أجسام كريات مضيئة ‏ وهي ( ٠١۲۹‏ ) في جملتماء منها سبعة 
سسيارة والباقية ثابتة“ . أما الأفلاك فهي أجسام مجوّفات مشفات مركبة بعضما في جوف بعض كحلقة 
البصأة . ويتألف كل « فلك »» على وجه القحديد» من فلكين مجرفين مركبين داخحل بعضمما يعضاً عمق 
دد الداحلي منہا يتحرك ضمن الخارجي» بشكل بيجع هذه الحركة أكار بطعاً كلما اقتربنا من الأرض 
1 فيا يتعلق بدائرة البروج» فإن موضعها هو فلك امحيط» وهي مقسمة إلى أربعة أقسام» متبعين في ذلك 
اسلوب الفلكي التقليدي» وهذه الأقسام هي : 


اس الحملء الأسدى القوس ت النارء الحرارة» الحفاف» الشرفق ً 
چ الثورء السنبلةي ادى التراب البرودة» الحفاف.ء انوب 

. الوزاي اليزان» الدلو س امواءء الحرارة» الرطوبة»ء الغرب‎ . ١ 

٣ السرطان» العقرب» الحوت  الاي البرودة» الرطوبةء الئمال"‎ ٠ 


رتلءب الشمس دوراً ريسياً في الكون الذي يصفه إخوان اله غاء « جعل الله الشمس وسط العا » کا أن 
دار الك وسط المدينةء ومدينته وسط البلدان في ملکته ۲“ . ويقح من وراثا فلك كل من الزهرة وعطارد 
زامواء ثم الأرض» ويوجد إلى الأعلى منا خمسة أفلاك أخرى هي امرخ والمشتري وزحل والكواكب الثابعة نم 
الفلاك الحيط . فالشمس» هذا السبب» هي « بثابة قلب العا م ا" « وآية الله في السموات والأرض » إنبا 
مصدر النور للكون بأسره» نور يرمز في أبسط أشكاله امباشرة إل فيض الوجود . وكا أن الروح تمنح الحياة 
لقلب الإنسان» كذلك فإن المقل نح اللياة « بإذن الله » لكل من الشمس والقمرء ومن خحلالمما إلى أرجاء 
الكون كافة» حيث هما هناك المبدآن الأول والثانيء أر الدکورة رالأنوئةء ومن زواجھما تتوالد یم الاقی ا" 

ولعبت تعض الأعداد التي ها علاقة بحركة الأفلاك دوراً اساسا في دیانات البابان والمندوس والمصريين 
القدماء وني علومهم الكونية» يطابق دورها عند الفيثاغورثيين . وإخوان الصفاء الذين يقدرون أهية الأعداى 
اد رکوا اما الأهمية الرمزية للعديد من هذه الأعداد وخحاصة الأعدادر ۰ ۲ ۷ ) التي تطابق أعداد 
الأفلاك والبروج والكواكب ومنازل القمر . 

والفيثاغورثيون.الذين يظنون أن الكائنات تطابق طبيعة الأعداد وخواصہاء يعلمون أيضاً كال الحكمة الإلهية 
الي هي أصلها . وقي التقيقةء فإ الأعداد ( ۲۸٠٠٠١ ۹٠ ۷٠‏ ) هي الأعداد الأولى التي يطلق عليها التواليء 
ول عدد كامل» أول عدد فرد مجذورء أول عدد زائدء وأول عدد تام . إن سبب الاقتصار على هذه الأعداد 
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ن حقيقة أن ¥ = £ XV = YAX =1 c+‏ من جهة» ومن أن ۷ 8 ATEN‏ 
حهة آخحرى» وهكذا فالموجودات الفاضلة هي مطابقة الأعداد الفاضلة". 


نالغاية من دراسة علم الفلك هي» وكا هو الحال مع بقية العلوم»« تهيئة الأنفس اللطيفة وجعلها تشتاق 


اام عرد إلى عام الأفلاله ب" . 


؛.مافة إل الأعداد السابقة التي من السيل استيعاب رمزيتباء يورد إخوان الصفاء أعداداً أحرى حول ارتفا ع 
ول فطر الأفلاك الختامة» والحجوم السبية للكواكب» وذلك من دون أن يحددوا مصادر معارفهم بوضوي» 
نو أن يبينوا رة أشمية محتملة يمكن أن تكون هذه الأعداد حارج قيمتها الحرفية. 

ونی الحدول رقم / ۲ /ذكرنا المسافات بالنسبة تلف الأفلاك مُقاسة بنصف قطر الأرض عوضاً عن 
لاال الجحقيقية . وقد فسر دوهايم ( عط ) الإحصائية بطريقة تجعل « القطر » يرمز عملياً إل ( نصف 
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ل الف او رده دوهابم مبني على المسافات المذكورة في الرسائر"'. 


الجدول رقم ( ۲ ) 
مسافات الكواكب عند إخحوان الصفاء 


المسافة 
١‏ فلك امواء 
؟ . حى نقطة حضيض القمر 
حى نقطة أوج القمر وحضيض عطارد 
؛ - حتى نقطة أوج عطارد وحضيض الزهرة 
ه ‏ حت نقطة 'آوج الزهرة وحضيض الشمس 
٦‏ س حتى نقطة أوج الشمس وحضيض المرخ 
۷ س حتى نقطة أوج ا مرج وحضيض الشتري 
۸ س حى نقطة أوج المشتري وحضيد زحل 
۹ حى نقطة اوج زحل 
١ ٠‏ السطح الخارجي لفلك النجوم الثابتة 


مصححة بالنسبة لصف قطر الأرض 
11,٥‏ 
۳٤‏ 
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فا يتعلق بالحجم التي للکواکب» فإنہا مذ كورة ف الجدول رقم 0 


ol - 


» وذلك من أجل أن تصبح القيم التي يوردها إخوان الصفاء قريبة من تلك التي يوردها النّاني والفرغاني . 


جدول رقم (۳) 
ا لحجم النسي للكواكب الواردة في الرسائل 

سالقفر أ | امن جم ارش : 

عطارد ۲۸ / ١‏ من حجم الأرض . 

الزهرة ٠١‏ | ه من حجم الأرض . 

تت اليس 5ة من جم الأوش . 

امرخ ٠١١/١‏ من حجم الأرض . 

المشتري ٤٠٥١/٦‏ من حجم الأرض . 

س رل 661/۲ من عم الاأرض , 

( النجوم الثابتة بكاملها أكبر من حجم الأرض» خمسة عشر مها يبلغ قطرها ٤ ۴/٤‏ أمثال قطر الأرض ) 


تقسم حركات الأفلاك التي تذكرها رسائل اخوان الصفاء إلى أصناف نخمسة هي : 
١س‏ دورة مفروضة على كل كوكب من قبل فلك التدوير العائد للكوكب . 
دورة مفروضة على مركز كل فلك تدوير من قبل الفلك الحامل له . 
٣‏ دورة مفروضة على الفلك الحامل للكوكب ر الخحلف ) من الفلك الأساس ( فلك التدوير ) للكوكب . 
٤‏ دورة مفروضة على النجوم الفابتة من قبل أفلاكها الأساسية . 
٥‏ دورة حول الأركان من قبل الفلك الحيط والسماء بكاملها . و الفلك الأخير يدور يومياً من الشرق إلى 
الغرب بالنسبة لنصف الكرة الشمالي . 

ويرى إخوان الصفاء أن حركة الفلك هي من الشرق إلى الغرب» وهي حركة تنباطاً كلما اقتربنا باتجاه 
الأرض مبتعدين عن الفلك الأعلىء الذي هو فلك حركته اليومية لاتزل . وهم يتبعون بذلك الفرغاني» من بين 
العلماء اللسلمين» وبطليموس بشكل خاص» من بين علماء اليونان» معتيرين هذا الأخير معلمهمء آخذين 
بمنهجه في الفلك بكل تفاصيله . وتضاف إلى حركة الفلك هذه» دورة كرة الاعتدالء والتي هي دورة النجوم 
الثابتة حول دائرة البروج في مدة يرى إخوان الصفاء أا تساوي ٠٠, ٠٠٠‏ سنة . وهم في الواقع يوازنون بين 
السئة الكبرى للكلدانيين ( ٠٠,٠٠١٠١‏ سنة هو الزمن اللازم لتكون فيه جميع الكواكب مقترنة في الاعتدال 
الربيعي ) وبين زمن دوران مدار النجوم الفابتة الذي وجد هيبارحوس أنه يساوي ٠٠, ٠٠٠‏ سنة أيضاً . وقد 
أطلق إحوان الصفاء على نباية هذا الدور» أي زمن اقتراب الكواكب في الاعتدال الربيعي» اسم اليوم الآحر » 
أو قيامة القيامة . ^ 

وما أن أدوار الزمان كافة ‏ سواء أكانت أياماً أم شور أم سنين ‏ تعتمد على حركة الأفلاك, فإن إحوان 
الصفاء يرون أن الفترات اختلفة لحركة الفلك» وخاصة فترة ال ( ٠٠,٠٠٠١‏ ) عاماء هي أساسية في تقرير 


E, 


أدوار الحوادث على الأرض» سواء أكانت هذه الحوادث طبيعية أم تاريغية إنهم بخروننا قائلين : 
( ثم اعلم أن من هذه الأدوار والقرانات ما يكؤن في كل زمان طويل مرة واحدة . ومنہا ما يكون في زمان 

قصير مرة واحدة . فمن الأدوار التي تكون في الزمان الطويل هي الدور الذي يكون في كل ستة وثلائين الف 
سئة مرة واحدة . ومن القرانات ما يكون في كل ثلااية وستين ألف سنة مرة واحدة» وهو أن تجمع الكواكب 
السيارة كلها بأوساطها في أول دقيقة من برج الحمل» إلى أن تجتمع فيها مرة أحرى . ويسمى هذا الدور في 
التاريخ السندهند يوم واحد من أيام العام الكبير .)© 

وبعد إعادة تأكيدهم على علاقة جميع حوادث عام ما دون القمر بالافلاك» يتابع إخوان الصفاء القول : 

( ثم اعلم أن كل حادث في هذا العام سريع الدشوء» قليل البقاءء سريع الفسادء فذلك عن حركة بالفلك 
سريعة» قصيرة الزمان» قريبة الاستعناف... ومن الحركات البطيئة» الملويلة الزمان» البعيدة الاستناف» حركات 
الكواكب الثابتة في هلك البروج في ستة وثلائين ألف سنة مرة واحدة» وأوجات الكواكب السيارة وحضيضما 
التي تساهم في هذه ألحركة . والذي حدث عن هذه الحركات في هذه المدةء في عا لم الكون رالفساد» إن تقل 
العمارة على سطح الأرض من ربع إلى ربع» وإن تصير مواضع البراري بارا ومواضحع البحار جبالاً . 

ثم إعلم أن كل ثلاثة لاف سنة تنتقل الكواكب الثابتةء وأوجات الكواكب السيارة وجوزهزاتبا» في البروج 
ودرجانها» وئي كل تسعة آلاف سنة تنتقل من ربع إلى ربع من أرباع الفلك ... ویكون هذا أسباباً وعللاً 
لاختلاف أحوال أربا ع الأرض» وتغيرات أهوية البلاد والبقاع ... 

ويصير بهذ العلل والأسباب زوال الملك والدول وانتقاله من قوم إلى قوم» وتغيبرات العمارات من ربع إلى 
ربع آخر . وتكون هذه بموجبات أحكام القرانات الكائنة في الوقت والزمان ) "© 

وحول الحو والتغيبرات المحيولوجية يكتب إخحوان الصفاء بطريقة ماثلة: 

« هذه هي علل تغير وتبدل المواضع الخعلفة من الأرض . إن طبقات اهمواء تتغير فوق مراضع مختلفة من 
البلدان» نما يودي إل استحالة خحواص هذه الطبقات من حالة إلى أخحرى... من أجل هذا السبيب تصبح 
مواضع العمران خرابأًء ومواضع الخراب عمرانا» ومواضع البراري بارا ا براري أو جبالاً ۲ . 

وما أن الأفلاك هي مقام الملائكة» بن يتاز بعضمم بأنه من مطاهر أر قوى النفس الكليةء نمن الطبيعي ان 
تكون النفس هي التي ترك الأجسام غلكية . وبرأي إخوان الصفاءء فإن النفس الكلية نارس قوة خحاصة على 
كافة الظواهر السماوية . وتصبح هذ القوة التي يسمونما النفس الخاصة بكل جسم سماوي» الدليل لذلك 
المسم» والوسيط الذي تشارکه نشاطاته . من بين القوى الفاعلةوالعارفة لانفس» نجد أنه من التلبيعي أن تكون 
القوى الفاعلة هي علة انتقال الأجسام من القوة إلى الفعلء فهي علة الحركة بالنسبة للأجسام الفلكية .أما اذا 
تتحرك الأفلاك, فإن إخوان العسفاء يفسرون هذه الحركة بأدبا تتم كي تدمكن « النفس الكلية من الوصول إلى 
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المام» وحصل افيول الأول على الكمالء أي الفصل الأحير من اتاد النقس بالجوهر . من أجل هذه الناية إذأ 
تدور الأفلاك وتُخلق الأشياءء كي تنمكن النفس من إظهار تامها في الهيولى» وتصل اليو إلى الها من 
خلال تلقي هذه الصور وهذا الفيض وهذا التفوق كله '". 
إن كال الحركة وجماهما والتي هي من خحصتالص الأفلاك موجودة منذ حصوها ( أي الأفلاك ) عليما كهبة 
من اللائكة الذين يشكلون جوش الباري سبحانه وتعالى» ویخدمونه بكل إخلاص »'. 
ومع زوال أسس علم النجوم الميتافيزيقية تدرجياء أصبح هذا العلم مقتصراً على التنجيم والتنب بأحداث 
فرديةء ولايزال معروفاً على هذه الصورة في الغرب حتى الوقت الراهن . لد كان لاتنجيم في العصرر الوسطىء 
وقي العام الإسلامي على وجه ا لمخصوص» دور أكثر أهمية» کا رأينا في دراستنا للفلك إلى حد ماء واعثبر التنبؤ 
بالا حداث الدنيوية أنجد جوانبه الثانوية والقاصرة . وكان الحرء الأهم مہا هو الدور الكوزمولوجي للتنجم» 
والذتي سعى إلى إظهار سيطرة ( السماء ) على ر الأرض )» وأن الحلوقات كافة تظهر من مبداً وحيد» وأخيرا 
عجز وسابية الحلوقات الأرضية تجاه الملائكة أو الوسطاء الاهيين الذين يحظون بعطف الكواكب . ولائيدي 
إحوان الصفاء الذين يأخذون بعلم النجوم في مفهومه الثاني وفي كل فصل من فصول رسائلهم» تعاطفاً مع 
اهنب بالأحداث . إنہم يكتبون وبكل وضوح : [ 
ل بدعي علم النجوم» ولاجحق له أن يدعي المعرفة المسبقة بالأحداث . إن كثيراً من الناس يظنون أن علم 
اسنام النجوم هو ادعاء الغيب» ولیس الأمر كا ظنوا . لأن علم الغيب هو أن يعلم مايكون بلااستدلال و لا 
الى ولا سبب من الأسباب» وهذا لايعلمه أحد من الخلق . ( إن الغيب بهذا المعنى بعيد المنال لكل من المنجم 
والكاهن والبي والحكيم»,إنه عمل الباري وحده )" ۲" 


حى أنہم يقللون في بعض الأحيان من شأن المنجمين ويلومونهم لأن جل اهتامهم منصب على التب 
بالأٌحداث اليومية . ففي رسالة ( تداعي الحيوان على الإنسان ) يتمم الببغاء المنجمين بعبارات قاسية 
فائلاًر .......... لكن ليس هم مكائة في تقدير الحكم "٠‏ وحتى عندمايقر إخوان الصفاء» فبا بعد بقدرة 
لمنجمين على الاستدلال بإمكانية حدوث بعض الأمور» فإنهم يؤكدون على عدم قدرة هؤلاء على منم 
حصوها حيث أنه ( بالصلاة وحدها يكن دفع النوائب )". 
وخركة الكواكب تأر في حوادث عالم الكون والفسسادء وخاصة في تكوين النبات والحيوان والحنين 
الإنساني” "» وهو تأثير يعود إلى كون هذه الكواكب الات وأدها-. بيد الباريء» وليس لأنها قوى مستقلة في 
هذا العام . ومن خلال كونما الات وأدرات بيد الباري» حظيت هذه الكواكب _ بفضل المشابهة بين لف 
أجزاء الكون ‏ بالقوة التي تساعدها في التأثير في تكوين مجموعة أشياء معينة في أثناء مرورها في كل برج من 
الروج . إذ ان لکل کوکب من الکواكب قوة روحانية تنیٹ خلال العا ) وتلعب» کا سزى» دوراً رئيساً في 


٭ ما ہیں هلالین للمؤلف . 


حياة أفراد امالك الثلاث على الأرض ” 

وما هو هام على وجه الخصوص هو تأثير الشمس التي هي في العا لم بنزلة القلب في الحسد» وبقية الكواكي 
كبقية الأعضاء . ويشرح الإخوان بشكل مفصل أثر الشمس في أثناء سيرها في حدود الكواكب في البروج . 
وإلى هدا الأثر تنسب صحة الحيوان ومرضه» وأحوال الحبال والوديان على الأرض» وحسن حال التناس 
وشقاؤهم وأمور الممالك السياسية .ويحتل القمر ‏ من خلال كونه الحد اشاي نې العام e‏ 
مكانة الشمس في الأهمية إا ان معظم تالراتة تقتصر على ما يحدث على الأرض من أدوار أشوية . وله تأثیر 
غو النبات المخمر وذبوله» وتكوين الفطورء وإنتاج بعض المعادن كالصخور والملح» وئي تكوين بعض ا 
العليو, . كا يعتقد إخوان الصفاء أيضاً أن مدة حياة الحيوان على الأرض تعتمدء هي الأخرى» على منازل 
اأ 

لد درست الرسائل الكواكب السبعة بعناية وامتد ذلك ليشمل التاري المغدس إضافة إلى مجال 
امابيعة .نعلى سبيل الثال» نرى أن اللاخوان» شأمم في ذلك شأن بعض المأحرين من الصوفية مثل عبد الكرم 
ايلي ي كتابه الإنسان الكامل بجعلون کل كوكب من الكواكب مطابقاً لأحد الأبياء ولإاحدى قرات 
تارج ج . هذا التارخ الذي يقس م ا ادوار وفقاً للرسالات النبوية المترلة على کل من آدم فح وإبراهم وموسی 
١‏ :ي ومد علييم جميعاً السلام _ والدرر الأخير ( أي دور محمد ) سوف يبقى مستمرأحتى يوم القيامة 
١‏ تمع جميع الكواكب مع بعضہاء وعندها ( اني الله باليوم الحديد )"وقد استخدم هذا الاعتقاد فيا 
مل کر قبل الإسماعيلية» لکن وک هو الحال م معظم اراء إخوان الصفاء الكونية» وكذلك الامر ي حالة علم 
اوم -- لايستطيع المرء أن یطابقه بشکل کامل مع ية آراء دينية لجماعة واحدة معينة . فعلم الكونيات 
"نلف عن علوم الدين ولايكن إدخاله في تكوين ارائه . إنه ينتمي بشكل أسساسي إلى بجموعة العلوم 
اليتافيزيغية» ومن ثم إلى أكار جوانب الشريعة شمولية . وهو كالعلوم الميتافيزيقية ‏ بخترق جميم التقسهات 
الدينية والشرعية التي نجدها داخل الإسلام . فليس من المدهش إذاً أن نجد العديد من معتقدات إخران الصفاء 
الفلحية والتنجيمية منتشرة لدى الكتاب السنة والشيعة اللاحقين . ويصح هذا الأمر بالسبة لعدد انز من 
العلوم . فإذا ما قام مؤلف سني كالغزالي بكتابة رسالة ضد الباطنيةء فإغا هو يماجم عقائدهم الدينية الأولية 
وليس كامل علومهم» ولذلك فإننا نجد في آرائه الكونية» وکا هو الخال عند ابن مسرّة وابن عرلي» نقاطاً كثيرة 
مجدها في كتابات إخوان الصفاء إما كبذرة أو كفكرة ناضجة . 


۲ عام الكون والفساد : 

یشکل عام الكون والفساد الا يطابق امحال الذي هو لا دون فلك القمر» وهو عام دام الأستحالة 
والتغير والانتقال . ويرى إحوان الصفاء بطريقة فيثاغورئية نقليدية» أن التحول من غا م الأفلاك إلى عا لم الكون 
والفساد يال الانتقال من الأعداد الفردية إلى الأعداد الزروجيةء ان الاعداد الفردية شل المبدا أ الفكري 


> 


الذكري الاججاي. والزوجية المبداً المادي الأنثوي السلي . كا أهم يقارنون الحنة بأرض الصور الطيفة» والنار 
منطقة ما دون القمرء التي هي في حالة كون وفساد مستمرة”". وني هذا العا م أيضاً ججري إلباس الميولى صوراً 
جديدة باستمرار . ( فإن كانت الصور ال حديدة أشرف مي كونأء وإن كانت أذوّن سمي فسادا)". 

وتقسم الأجسام التي دون فلك القمر إلى مجموعات ذات صفات شريفة وأخرى فاسدةيالإضافة إلى 
أجناسها العامة والتي منها العناصر الأربعة أو الأمهات الكليات *» والأخرى هي الممالك الثلاث أو المولدات 
الجزئيات ‏ المععادف والنبات والحيوان . وتم الاستحالة من الواحدة إلى الأخحرى عن طرق نوعين من 
الدخانات : البخارات ** والعصارات*** ۳ 

فالدخانات تجحعل الاستحالة والانتقال شيعا مكنا فقط تحت التأثير المباشر للكواكب التي من خلال كونما 
أدرات رآلات النفس الكليةء تحكم أفعال مادون الأفلاك كافة» وهذا ما يذكرنا مرة رى برحدة الطبيعة 
واعتاد التغيرات الأرضية على القوى الفلكية . 


۳ علم الأنواء وحوادث الحو: 

تشكل الظاهرات الحرية في علوم العصرين القديم والوسيط» وحتى عند أرسطوء جميع الحوااث الحوية التي 
تحري مابين سطح الأرض وفلك القمر . وتضم هذه الظاهرات ليس فقط تقلبات الطقس _ الباح والعواصف 
وامطر واثلج والرعد والبرق وقوس قزح وغيرها _ بل وأيضاً الذنبات والنيازك والشبب والحوادن الأخرى الي 
تعتبر حالياً من علم الفلك . وكان لأرسطو تأثير بارز في هذا الجال ليس على المشائين الذين انعوه عن كثب 
فقط» بل وأيضاً على أولئك الذين كان لديم س. كإخوان الصفاء ‏ مفهوم عن الطبيعة يحتف عن مفهرم 
الستاجيريين . وقد قسم إحوان الصفاء المواء في منطقة مادون القمر إلى أقسام ثلاثة هي: 
١‏ الطبقة العليا أو كرة الأثير» وهي التي تسخن بهاسہا بدائرة القمر . 
۲ _ الطبقة الوسطى أو كرة الزمهرير» وهي في غاية البرودة. 
۳ الطبقة الدنيا أوكرة النسيم» وهي معتدلة الحرارة , 

وهم يصفون بشكل مفصل تأثير البحار والأجسام الائية الأخرى على رطوبة المواء والتأثير المعاكس للجو 
على الأحوال الأرضية . كا يناقشون اعةاد الحرارة في الجو» وعلى سطح الأرض » على شدة أشع الشمس وزاوية 
سقوطها .ويستشمدون على صحة مزاعمهم بالفروق الحراريةالكبيرة بين خط الاستواء والقط الشمالي ". 
ويلجاً إحوان الصفاء هنا» ا في شواهد أخحرى» إلى ملاحظة حوادث الطبيعة» وهم علىثقة بأن المفهوم 
العضوي الموحد للعا لم الذي قدموه لنا هو ليس فقط من اختراع خيال الإنسانء بل إن جمي مضاهر الطبيعة 


« الأمهات الكليات هي اهراء والماء والنار والتراب . 
«» البخارات كل ما يصعد من البخار والأنهار في المواء نتيجة تسخين الشمس 


. العصارات ما ينجلب في باطن الأرض من مياه الأمطار» وتخلط بالأجزاء الأرضية وئغلظ فتنضجا الحرارة‎ #١ 
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تظهر» إذا ماڈرست بعمق» هذه الصفة التوحيدية . 

ويتبع مؤلفو الرسائل الج العربي عوضاً عن اليوناني» فيا يتعلق بوجود أربعة وعشرين نوعاً بن الرياح في 
الجوء والتي لايعرف الانسان منها سوى أربعة فقط هي الصباء والدبورء والحنوب » والشمال .غير أن هذه 
الرياح توم بذات المهام الموصوفة قي علم الأنواء عند أرسطو . ثم إن ظواهر الثلج وا لمطر وغيرها تسر با مغل» 
على الطريقة المشائية في أنها نتيجة تماس بخار الاء بالمواء البارد في ظل ظروف مغددة . 

فالرعد ينتج» وفق ما يرى إخوان الصفاء» عن البخار الحار الذي يرتفع» بدلاً من أن يتزل حتى يصل 
حدود كرة الزمهريرء وينحصر هناك ضمن أرة الحو الرطبة . وتحاول الأبرة الحافة الإفلات لأمها تعمدد 
بشكل طبيعي بسبب تعرضما للحرارة فتفجر الرطوبة انحيطة بها مطلقة صوتاً راعداً في اهواء"" أما البرق» 
الظاهرة الأخت لارعد» فإنه ينتج عن تاس بخار الماء بامنطقة العليا الأشد حرارة» أي الكرة الترية . ويقسر 
إخوان الصفاء حقيقة أنه على الرغم من أن البرق والرعد يحدثان في وقت واحد إلا أننا نرى البرق ألا م نسمع 
صوت الرعد فيا بعد» وذلك لأن أحدهما روحاني الصورة وهو الضوء والآخر جسماني وهو الصت . 

وأما قوس قزح الذي كان» بسبب جماله ورمزية ألوانه» نقطة استقطاب غالبية أعمال المؤلين المسلمين 
والنصارى في العصور الوسطى وعصر النهضةء فقد أشارت الرسائل إلى أنه ظاهرة تحدث في “مك كرة النسم 
من الجو في الحهة المقابلة لوضع الشمس مشرقاً أم مغرباً . وهو جحدث من انعكاس ضوء الشمى على ذرات 
اماء الموجودةني المواء . وتصل أعلى حدبته إلى كرة الزمهرير» وله أربعة ألوان هي من الأعلى إلى اأسفل الأحمر 
والأصفر والأخضر والأزرق» والتي تطابق الأركان الأربعة . وبرفض إخوان الصفاء بشدة الممابسة الشعبية 
لعملية الزجر بوساطة كثافة ألوان قوس قرح وشدعها". 

ونجد في القسم الواقع أعلى قوس قزح الشهب والنيازك التي تتحرك في مك كرة الزمهرير . فأماهيولاها فهو 
الدحان اليابس اللطيف الصاعد من ابال والبراري» فإذا بلغت تلك المادة في صعودها الحد المشرك بين كرة 
الزمهرير وكرة الأثير» استدارت هناك وتشكلت واشتعلت فيہا نار الأثير فتصبح جس متوهجا كأنا أعمدة 
غروطية . أما الشهب فإنما ليست كواكب تسقط من السماء إذ لايسقط على الأرض سوى الجسم 
التقيل .والنجوم التي تسقط فهي تلك التي توجد في كرة النسيي» أما تلك التي توجد في كرة اإمهرير فإنهاء 
في الواقع» لاتسقط . ويا أن طبيعتها سائلة فإنها تتحرك حركة دائرية» لأن الأجسام السائلة #حذ أشكالاً 
كروية توفر ها في حركتها أقل مقاومة مكنة . 

م هناك أخيرأء المذنبات التي هي دحان وحار لطيفان يصعدان فينعقدان بقوة زحل وعطاردحت يصبحا 
مادة شفافة كشفيف الب لور . وهي تتكون قرب فلك القمرء وتدور كالكواكب إلى ل تضمحل 
وتتلاشى" . وما أہم يعتقدون أن المذنبات تعتبر نذير شؤم» فإن إخوان الصفاء يسألون الله ر شرها عنم 
بالصلاة والصوم والنضر ع . وياول الإحوان في أثناء شرحهم لظاهرة المذنبات وغيرها من الظهرات الحوية 
وهو شرح قد يبدو سطحياً بالنسبة للقارئ للعاصر ‏ شأہم في ذلك شأن بقية علماءالعبر الوسيط؛ 
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إظهار كيف أنه من بطن الأركان الأربعة والتأثير المباشر للأفلاك, عكن للظاهرات الحعددة الداعة التغيبر إلى 
الوجودء معطية أشكالاً متنوعة لكنها تحنفظ جقيقعا الباطنة التي هي واحدة ومتشابهة بالنسبة للجميع . 


: س الجيولوجية وا حغرافية‎ ٤ 

إن الكرة الأرضية بعحيطها البالغ ۲۲۹۷ فرسخاً ( أي ما يعادل ٠‏ 1۸ ميلا" والتي على سطحها تيا 
الممالك الثلاث وعوت» هي» بالنسبة لاخوان الصفاء» مثل المحيوان في صورتها وحركتا" "» وهي سجن من 
وجهة النظر العقلية للانسان . وتشكل البحار ثلاثة أرباع سطحهاء بيغا تشغل اليابسة التي عليما توجد الجبال 
والصحارى الربع الباقي . وتصبح المبال في بعض الأوقات جار والبحار جبالاً ‏ كا يظهر ذلك من بقايا 
الحيوانات في الصخور» والغسابات قد تصبح صحارى والصحارى حيرات“ . وتحدٹ هذه اشراب 
احيولوجية بتأير من حركة الأفلاك التي تؤثر في الأرض» ليس بشكل مباشر فقط بل وبشكل غير مباشر أيضا 
من خلال تغيرات أحوال الطقس» التي تؤثر هي الأحرى على أحوال سطح الأرض . 

وإحوان الصفاء على علم بمثل آثار .الحو هذه» كتعرية ابال والصخور التي ينتج عا تشكل الرمالء ثم 
تعمل الأبار هذه الرمال إلى قيعان الحيطات حيث تتجمع هناك وتترسب فوق بعضما بعضاً'“ کا يصف 
الإخوان مقاومة محتلف أنواع المحبال لعملية التعرية» إذ أن بعضما من صخور غرانيتية صلدة» كجبال عامةء 
ربعا من صخور رخوة كثرة الكهوف والنبات مثل جبال طبرستان وفلسطين . وقد تتحول مياه هذه 
الكهوف مع مرور الوقت فتزداد صفاء وغلظاً حتى تصير زئبقاً رجراجاًء وهذا الزئبق هو أساس المعادن . ثم إن 
الجبال هذه تختلفى من حيث الارتفاع والبنية وغيرهاء وهذا ما يناقشه إخوان الصفاء كجزء من الميولوجيا 
الطبيعية لمناطق غرب آسية التي يعرفونها بشكل جيد . 


الشكل رقم ( ۲ ) : الأقالم السبعة والكواكب 


القطاب اللحنوي 


ثم هناك البحار القليدية السبعة"“» والأقالم السبعة» وهو اعتقاد مصدره القران ويعرد إلى فترة ما قيل 
الإسلام» مما جعل الحغراقيين المسلمين كافة تقریاً يأحذون به . وتم تقسيم الربع اليابس من الكرة الأرضية وفق وفق 
ما هو وارد ئي الشکل رقم ( ۴ )2 
الاقلم الأول هو os‏ فرسخاً» فهو أطوها وأعرضہاء والسابع هو 10 Vi‏ سخا فهو 
أقصرها وأضيقها . ويتميز کل إقلم عن الآحر بظروفه الخاصة والتي هي ليست مادية وحسب مثل كمية الحرارة 
والضوء والرطوبة وغيرها مما هو مرتبط « بجسم العا م »١‏ بل و« نفسية » أيضاً تنسب إلى النفس الكلية المنبتّة في 
كافة أرجاء العا م مئلة بالكواكب» حيث أن كل كوكب منہا» بوصفه أداة بيد الله وأحد وظائف النفس الكلبةء 
نكم إقلياً من الأقالم . لذلك فلا يقتصر وجود علاقات بيئية وثيقة على النباتات وا لحيوانات والإنسان وأحوال 
السلس في منطقة معينة فقط» بل يمتد ذلك ليشمل تلف جوانب الطبيعة باعتبارها حصيلة جمع كل من 
الأجزاء اللطيفة مع المحسمانية ومع الحضارات والديانات القابمة في تلك الأقالم . فكما أن أشعة الشمس تؤثر في 
اون رة الناس الذين يقطنون إقلماً معيناًء كذلك الأمر بالنسبة للجوانب اللطيفة أو النفسية لاطبيعة الني وذ 
ى نموس سكان ذلك الاقلم . ويناقش إخوان الصفاء بالنفصيل مجمل الظروف العائدة للتأثررات الحسمانية 
,اللدليفة اللي تعدل أجسام ونفوس سكان كل إقليم . فنجد مثلاً أن الإقليم الرابع الذي تحكمه الشمس» هو 
اإ فام الذي ظهر فيه معظم أنبياء البشرية الكبار““. أو الاقم الأول قرب الإستواء والذي فيه تز ج الأركان 
رة على أحسن صورة» حيث أن البخار متوفر إلى حد أن اللّه احتار الطين الذي منه خلق الحيوان والإانساد 
ذا لاقل 
غير ان إحوان الصفاء لم يحاولوا التعرض في جغرافيتهم إلى رمزية الحهات التي تلعب دوراً عظيا عند عدد 
كبور من المؤلفين المسلمين» وحاصة عند أتباع المدرسة اللإشراقية . إلا أهم ينسبون الحنة ‏ كالإشراقيين ‏ إلى 
الشرق» أو المكان الذي منه تشرق الشمس”"“. ويجمع الاحوان عند دراستيم للجغرافية بين الأركان الحسمانية 
وبين مابمكن أن نطللق عليه اسم « الحغرافية المقدسة » واي هي العلم الذي سيلعب دوراً رئيسياً في بناء مدن 
مقدسة مثل القدس ومكة» وفي توجيه طقوس الأديان الختلفة . إنہم لايبذلون في رحلتهم نحو الترحيد أي جهد 
للفصل بين امقس وبين الدنيوي » أو للتمييز بين مظاهر الطبيعة الخارجية وبين ما يعتبرونه صفاتما الباطنية . 


س الممالك التلاث: 

تظهر المعادن ‏ التي يوجد منها على سطح الأرض حوالى ۹٠ ٠‏ نوع س إلى الوجود مثل بقية الموجودات 
الأرضية» نتيجة سلسلة من العلل السماوية والأرضية . « الطبيعة التي تعمل بإذن الله هي علة فاعلية للجواهر 
المعدنية . ويؤلف الكبريت مع الزئبق العلة اهيولانية لذات الواهر... العلة الثالثة »الصورية» هي دوران 
الأفلاك وحركة النجوم حول الأركان الأربعة . العلة الأخيرةء القاميةء تظهر في النفعة التي تقدمها هذه ال حواهر 
لكل من الإنسان والحيوان )”"“. 
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فالطبيعة إذأً» بصفتا إحدى قوى النفس الكلية» هي علة كل نشاط هنا على الأرض» وهي التي تعمل 
بشكل مباشر على تكوين المعادن التي هي أوّل مفعولات الطبيعة على الأرضر “. 
ويقبل إخوان الصفاء نظرية الكبريت - الزئبق التي تشكل صلب الكيمياء الجابرية حول تكوين العادن 
بشكلها الكامل . فالكبريت» الذي هو ليس ( بكبريت مادي ) بل عبارة عن مبدأ» يرمز إلى الذكورة وهو 
مبداً فاعل . بينا الزثبق هو الأثثوي» وهو السالب . ويمكن تلخيص علاقة هذه المبادئ مع الأركان الأربعة ومع 
اميول الأربعة ا هو واضح في الشكل رقم ( ۳ )“. 
الرطوبة ( سيولة ) اق الرودة ( تقلص ) 


الحرارة ( مدد ) اليبوسة ( جماد ) 


الكبريت 
شکل ( ۴ ) : الطبائع الأربح ونظرية الكبريت _ الزق 


عندما تجتمع عل الاص بطريقة ية كر ية هرر لحب الذي خر قرف الاين لأف 
روه وتفنسنة وجسمه ( العتاصر الأرضية الوائية والماية ) تشكل كلا واحداً ب“ . فالكمال بالدسية 
للمغادن ‏ كا هو الحال بالنسبة لالانسان ‏ يعني اندماج الفرد في الكل الموحد . ثم تأتي الفضة بعد الذهب» 
وهي بالنسبة إلاخوان الصفاء والكيميائين» ثاني أشرف المعادن . ومع أن الإخوان لا يتحدثون كثراً عن 
الكيمياء بحد ذاعباء إلا نهم لايقبلون نظرية جابر حول المعادن والمواد المعدنية» بل ويقبلون الاعتقاد بإمكانية 
استحالة العادن وتحويلها من نوع إلى اخر"“. 

وعا أن الأفلاك هي العلة الصورية للمعادن» فإنما هي المسؤولة بشكل خاص عن تعدد صور المعادن 
الموجودة على سطح الأرض . ا أن هتاك أثراً اخر محدداً يرتبط بكل واحد من الأجرام السماوية» وبتغير أثر 
الكواكب العام الناجم عن حركة كرة الاعتدال . واللائکة ( التي تشکل الکواکب رمزاً شم هم کا ذکر 
إخحوان الصفاء سابقاء الموكلون بحفظ وإدارة الأفلاك» وتوليد الحيوانات والنباتات والمعادن"“.وتعمل النفوس 
الفلكيةء أو اللائكة» في العناصر من أجل تكوين الموجودات التي دون فلك القمر بطريقة مشسابمة لفعل 
الموسيقى في النفس الانسانية"“. 


ويوضح إحوان الصفاء العقد الشائك القائم بين الأفلاك التي هي بمفابة امبدا الفعّال» وبين الصفات والألوآن 
التي تتکون تحت هنا : 


— 70 - 


١‏ هناك بعض الجواهر التي لا تستطيع النار إذابتها ‏ مثل البلور والياقوت والزبرجد... وتكون ألوانما 
وصفاؤها ورزانتما بحسب أنوار تلك الكواكب المتولية لذلك الجنس من الحواهر» ومطارح شعاعاعما على تلك 
البقاع الخعصةء ا بنا في رسالة النبات . وذلك أن لون الياقوت الأصفر والذهب الابريزء ولون الزعفران وما 
شاكلها من النبات» منسوبة إلى نور الشمس وبريق شعاعاءما... وعلى هذا القياس سائر الألوان من كل نوع 
منسوبة إلى كوكب من الكواكب السيارة والشابتة... ا قيل أن السواد لزحل» والحمرة للمرخ» والخضرة 
للمشتري» والزرقة للزهرة» والصفرة للشمس» والبياض للقمرء والتلون الألوان لعطارد ۲“ . 

فا معادن» کا يرى إخوان الصفاء» هي ليست أشياء ميتة» بل هما حياءما الخاصة . فهي تدمو کا تدمو مار 
الأشجار» وها كا للحيوان» إما شوقا وغبةء وإماأ بغصا وعداوة . وهي تتمتع» كا ألنباب وألحيوان» بشعور حفي 
وحس لطيف"“. والعادن موجودة بالقوة وهي في باطن الأرض» وبالفعل وهي علىالسطح . إنها تتخلق» 
کاالحیوان» عن طریق زرع النطفة الذكرية في رحم الأرض الأنثوبة ”*» وتشارك» من ثم» في حياة الطبيعة التي 
تنفذ في كافة الأشياء . 

والعلة القامية للمعادن» في عام حيث لکل شيءَ غايته» وکل شيء يشير إلى نہاية» هي في ان تون ذات 
منفعة للممالك الأعلى . فقد وجدت العادن» مثل بقية الكائنات» معرفة الله وعقدار مايعود الخلق إلى مصدره 
مرة أحرى» ومقق غايته في قلب الحكم المتأمل» يكون تحقيق جميع الخلوقات لغاية وجودها من خلال مساهمنها 
في تحقيتق هذه الناية . ويو كد إخوان الصفاء أن غاية المعادن لاترز أساسا في خدمتما لالانسان من نا-حية كونه 
حيواناً فقط» بل من خلال مساعدتما تي الحافظة على القلة من الرجال « ممن وصاوا إلى رتبة اللائكة » في هذا 
العا » فأصبحوا قنال الرحمة ونور السماء للمخلوقات الأرضية . 

ويتجه إخوان الصفاء بعد دراسة المعادن إلى دراسة النباتات فيقولون : 
« النباتات هي كل جسم يخرج من الأرض ويتغذى وينمو . فمنها ماهي أشجار تغرس قضبانما أو عروقهاء وما 
ما هي زروع تبذر حبوبها أو بذورهاء ومنها الكل والحشائش "" فا لمسلكة الواسعة التي عرفناها تشكل إذا 
موضوع علم النبات الذي ندرسه لأن « المصنوع الحكم يدل على الصانع الحكيم» وإن كان الصانع الحكم 
محتجبأعن الأبصار .“*١‏ 

رللنباتات» جا لبقية اموجودات الأخرى في هذاالعا م» عللها الأربع التي هي سبب وجودها . وهي أيضاً 
كالمعادن والحيوانات» ذات صور ظاهرة» إلا أن علة وجودها هي الحتجبة . « النباتات هي مصنوعات ظاهرة 
جلية لاتخفى» ولكن صانعها وعلتما باطنة حفية محتجبة عن إدراك الأبصار اء وهي التي يسميبا الفلاسفة 
القوى الطبيعية» ويسميما الناموس الملائكة وجنود الله الموكلين بتربية النبات وتوليد الحيوان وتكوين المعادن» 
ونحن نسمبما النفوس الحزئية “. 

أما فا يتعلتق بالعلل الأربع فإنها تشبه تلك التي عند المعادن» فالعلة الميولانية هنا هي الأركان الأربعة» رالعلة 
القاعلية هي الطبيعة ( أو قوى النفس الكلية )» والعلة الصورية هي مجموعة التأثيرات الفلكية» والعلة القامية 


ا ت 


هي استعمال الحيوان للنبات كغذاء له . والاعتبارات هنا مشابهة تام ما تم وصفه بالنسبة للمعادن . أما 
الاحتلاف الوحيد فهو أن النفس النباتية» التي هي إحدى قوى الطبيعة المضافة إلى هذه المملكة» هي السبب 
الاساسي للتميبز بين هذين العالين . وتتمتع هذه القوة الجديدة لاطبيعة الظاهرة على الساحة» بسبع وظائف 
بيولوجية هي : الحاذبةء والماسكةء والهاضمةء والدافعةء والغاذية» والمصورةء والنامية". ا تعمتع النباتات» 
بالإضافة إلى هذه الوظائف التي عيزها عن الحيوان» بيزة أخرى تشارك بها الحيوان وهي امتلاكها لحاسة اللمس 
. لكا تخالف المعادن في أمها غير قابلة للاستحالة من شكل إلى احر . ا أن لكل نوع منها كيموسه الذي 
٤ 4 ““‏ ۱ 

یتشکل من مزچ حاص من العناصر التي تنتج دانماً نوعأ معينا من النبات ” ر 

وللتبات» )ا هو الحال مع المعادنء أشكال متعددة ولكل شكل منها صفاته المميزة من اللون والرائحة والزهر 
وا انعسائص العلبية: وقد وفغت كلها بتفصيل دقيق . ففي تصنيفهم لانباتات» عمد إخحران الصفاء إلى 
تقسيمها أل أجزاء نة اسا هي : الأصلء والعروق» والقضبان» والفروع» والورق»› والتور» والثر» واللحاءي 
والصمغ . وتتلك النباتات التامة التي هي أكار الأ معظم هذه الأجزاء» بيغا لانجد عند النباتات الناقصة 
سوی بعض مہا فقط . وجميع أفعال النبات هيء کا ذکرناء من فعل النفس النباتية» ولذلاك » عددما یدرس 
الانسان النباتات غإنه ينقاد مرة أخرى إلى مشاهدة القوة الواحدة التي تظهر نفسا بطرق شت . وتوجد حارج 
هذه الوحدانية الدنيا واحدة أحرى يصفها إخوان الصفاء بالوسيط الذي يقف خلف الستارة» أو الطبيعة التي 
عودء بعد أن أظهرت نفسا في أحد مستويات عام المعادن» إلى دخحول العام من جديد» وبزي عام الحياة 
النبأتية هذه المرة . 

وكا أن ملكة النبات تلك كافة حواص مملكة المعادن مضافاً إليما النفس النباتية» كذلك فإن مملكة الحيوان 
لك كافة وظائف النباتات مضافاً إليها الحس والحركة . وتشكل هذه الإضافات أجزاء النفس الحيوانية الي» 
باعتبارها قوة أحرى من قوى الطبيعةء تظهر إلى ايدان في هذا المستوى من الئلق . ولأن الحيوانات تقف في 
موضع أعلى في سلسلة مراتب الوجود» فإنها أكار تنوعاً وتعقيداً من النبات» وهي تزداد تعقيداً بتوالدها خلال 
الراحل اللاحقة من تاريخ العام . وتصنف الحيوانات بطرق عديدة وفق المظاهر المعتمدة في التصنيف . وقد 
صنفت» وفق تطور القوى اللحيوانية» في أنواع خمسة هي : 

. تلك التي ها حاسة اللمس فقط كالأصداف‎ ١ 

س ايدان التي تدب على ورقف الشجر وما ذوق ولس 

ه ‏ الحيوانات التامة ذات الحواس الخمس الكاملة"" . 

کا يقسم إمحوان الصفاء الحيوانات وفق عملية توالدهاء متبعين في ذلك أرسطو لكن بتفصيل أقل : 
٤ f f 1 ۹‏ ا -_ . . 
أ¡ س حيواناب اتم واكمل وهي الي ترو وبل وترضع صغارها وتربما . 
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۲ حيوانات لاتقوم بالوظائف السابقة لكنها تسفد وتبيض وتفقس . 
٣‏ حیوانات لاتفعل شیعاً ما ذکر سابقاً لکنہا تنکون في العفونات . وهي لا تعيش سنة كاملة لأن الحر 
والبرد المفرطين يهلكاءبا". 

ثم هناك أخيراً تصنيف بحسب مواطنما : ١‏ حيوانات تستوطن الواء وتتألف من غالبية الطيور وجميع 


او 
اناف Cs‏ ۴ 


۳ س حيوانات تسكن البر وهي الباام والاأنعام والسباع . 
٤‏ س حیوانات تسكن التراب وهي اهوام وماشابہي“'. 

٠‏ وتبقى وجهة نظر إخوان الصفاء في جميع ما يقدمونه في هذه المناقشات من تفاصيل كثرة عن أعضاء 
مختلف أنواع الحيوانات» في أنها تركز على إظهار ما يرمون إليه في إطار هذا العا م وحكمة الباري . ونراهم 
يو كددءن في الحقيقة أن الباري وحده» وليس العقل الإنساني» هو العارف للعلة الحقيقية لعمل أعضاء الحيوانات 

اي خلقها کا شاء. لکن لايوجد أدنى شك في ذهن إخوان الصفاء في أن جميع الأشياء» حتى أغرب 
الخاوقات» قد ححلقت لعلة ووفقاً للحكمة الإهية . 

أما العال الأربع للحيوانات فإنها شبيبة بتلك التي للنباتات والعادن . لكن» وما أن الحيوانات تحتل مركزاً 
ةدم في سلم الوجود» فإنما تعکس بطريقة سلبية الكثر من الفضائل والصفات التي تعطي الإنسان الحق في 
ال.بيطرة عليبا وتجعل ذلك أمراً مفروغاً منه .في فصل « تداعي الحيوانات عل الإنسان »» حيث يدب إخحوان 
الهناء على وصف ملكة الحيوان پارات تم تعبر عن فضائل وجمال تكوين أفرادهاء نرى أن ميزات الإنسان» 
الحسمانية والعقلية» دض من قبل الحیوانات iets‏ إثر أحرى . حتى التأكيد بأن الإنسان متفوق على الحيوان 
بفضل انتصاب قامته تُنكره ا حيوانات التي تزعم أن سبب انتصاب قامة الإنسان يعود إلى أن الباري لق 
الإنسان ضعيفاً من غير أدوات تكنه من الحصول عل الطعام» لذلك جعله منتصباً كي يتمكن من التقاط 
الار عن الأشجار . ولم تقبل الحيوانات بتفوق الانسان عليما إلا عندما أيقنت وعلمت بوجود عدد قليل من 
الناس الذين صاروا حكماء وأولياء» وهؤلاء هم الذين يحققون غاية الوجود بأسره» بجا في ذلك مملكة الحيوان . 


ات 


الفصل الرابع 
العام الصغير وعلاقته بالعام 

العام الذي أكملنا وصف طبیعته ومکوناته» نجده متمثلاً بشکل کامل مرة اخری» لکن بنموذج مصغر» 
في الإنسان الذي هو عام صغير وذلك تشياً مع امل العرني القائل « الإنسان رمز الوجود » ومن أجل تقدم 
هده المشاببة بشككلها الكامل» س الضروري الغوص بي التنظيات الاجتاعية واللغوية والثقافية ‏ وفوف كل 
ذلك س التنظهات الدينية التي نجد مثيلاً لجا في هذا العا م . لكن» وما أن هدفنا هو تحديد مفهوم الطبيعة» فإننا 
بادى ذي بدي سوف نقتصر في معالتنا للعا م الصغير على الحانب الذي ينسب الانسان إل بقية مالك 
الأرض والأفلاك» وثانياًء على دور الإنسان كنهاية للعملية الكونيةء ونقطة عودة الكارة إلى الوحدة بحيث يصبح 
بشكل ما غاية الوجود بأسره . 

ينمي جسم الاإنسان إلى مملكة المبيوان» ويتلك الكثر من جمال وحكمة ما وضعه الباري في الإطار 
ساني للحيوانات الأخرى . ويصف إخوان الصفاء الحكمة التي بها خلت الباري الشكل الإنساني وبعض 
الحیرانات الأحرى» مستعينين في ذلك برمزية الأعداد التي تعني» وجا كانت دانمأ» نسبة الكثرة إلى الوحدة 
الاساسيةء وفق مايلي : 
۲ لقد قسم الحسم إلى نصفين اثنين» نة ويسرةء ليكون مطابقاً لأول عدد الذي هو | ۲ /. 
۳ وقسمت مکو نات الحیوان إلى طرفین اثنین ووسطاً» لیکون مطابقاً لأول عدد فرد وهو /۳ / . 
٤‏ أربعة أحلاط» وهو أول عدد مجذور . 

الحواس الخمس» أول عدد دائر» وهي أيضاً عدد الأركان مضاقاً إليبا الأثير 
س ست قوى حركية في ستة اتجاهات _ أول عدد تام“ وعدد سطوح الكعب . 
۷ سبع قوى فّالة _ أول عدد كامل وعدد الكواكب السيارة . 
۸ س ثانية مزاجات « أربعة مفردة وأربعة مزدوجة » _ أول عدد مكعب» وعدد العلامات الموسيقية . 
٩‏ _ طبقات الجسم التسع ‏ أول عدد مفرد مجذور وعدد طبقات الأفلاك . 
۲ انا عشر ثقباً أبواباً لحواسہا وماربما - أول عدد « زائد » وعدد بروج الفلك . 
۸ مان وعشرون فقرة من العمود الفقري ‏ العدد التام الثاني وعدد منازل القمر . 
١‏ لافائة وستون عرقاً لجريان الدم ‏ عدد درجات دائرة البروج وعدد أيام السة" . 

إدا كان الإنسان یشرك الخیوان يي الکتیر من ترکیب جسمه» إلا أنه ختلف عن می يع الخلوقات بحقيقة هامة 
وهي أنه الوحيد بينا الذي يقف منتصباً ويرمز هذا الوضع الشاقول إل رقي في الوجود الميتافيز يقي» وإإى شوق 


س 


الإنسان للوصول إلى العا! الروحاني . كا جخبرنا إخوان الصفاء بأن فصل رأس الإنسان عن جسده يدل هو 
الآخر إلى سعيه نحو السموات . فالإنسان يقف ورأسه إلى الأعلى وقدماه إلى الأسفل» بينا جد الأمر معكواً 
لدى النباتات التي تدفن رأسها في الأرض ور أقدامها ) نحو السماء . أما الحيوانات الي تقف رسطاً بين الإنسان 
والنبات فإن ها وضعاً حايداً هو الوضع الأفقي”“ . غير أن الاختلاف الرئيس بين الحيوان والإنسان لاإيكمن في 
الصفات» بل في وجود النفس الناطقة التي تختلف بشكل واضح عن تلك التي للحيوان بالرغم من أها جزء من 
النفس الكلية" . ويمكن القول بأن الإنسان يقف في علاقنه بالحيوان بشكل مشابه لعلاقة الأفلاك بعالم مادون 
الق 1 

إن جسم الانسان» منذ بدء تکوینه وح تام تشکیله» مليء بالعرر للملاحظ امدق ليس من وجهة نظر 
طبية فقط» بل ومن وجهة اكتساب الحكمة أيضأً ويورد الغزالي وصفاً دقيقاً وشاملاً للررح التي بها درس 
الحكماء المسلمون الجسم الإنسافي فيقول : ١‏ إن علم تركيب الحسد يادعى بالتشرج» وهر علم واسع لكن 
اکر الناس غافلون عنه . وإذا مادرسه أحدهم فإن غايته هي اكتساب المهارة في التطبيب رليس التعرف على 
كال قوة الله . إن معرفة حالات اللحسد هي الواسطة التي عن طريقها نتعرف على حياة الحيوانء وعن طريق حياة 
الحيوان يتسنى لنا الوصول إلى معرفة القلب» ومعرفة القلب هي المغتاح لمعرفة الله . 

وبنفس الروح يخبرنا إحوان الصفاء أن الباري صرّر في العا الصغير كل ماهو موجود في العا م الكيير . 
فالانسان غير قادر على معرفة كل ما في العام بالتجوال فيه ودراسته» وذلك بسبب قصر حيانه واتساع العام . 
هذا لن يتمكن الإنسان من الوصول إلى معرفة الأشياء كافةء والموجودة أساساً تي جسمه» إلا عن طريق دراسة 
ف 

ويعبرٌ الجسد الإنساني خلال مرحلة نوه الحنينية مالك الطبيعة الأحرى» فخلال ال ۲٠١‏ يوماً التي هي 
( المدة الطبيعية ) لابتداء الكائنات الناطقة من وقت اتحاد الوالدين وحتى لحظة الولادةء تكون فترة الأشر 
الأربعة الأولى تحت تأثير النفس النباتية . ثم تبداً أعضاء النين بالتشكل خلال الشمر الخاس عل الرغم من 
استمرار وجوده داحل الكيس الجحنيني . وتصبح النفس الحيوانية في هذه الفترة هي المسيطرة» وميمن على 
الطفل حتی موعد ولادته . ویبقی اجنین خلال كل مرحلة من هذه الراحل تحت تاأثیر کوکب معين يقوم» من 
خلال كونه أداة من أدوات النفس الكليةء بإعطاء المحنين صورته ويوجه نوه تماما ا يعتمد نوالد وغو الأشياء 
الأحرى كلها في هذا العام على النفس الكاية . ولا تختلف الحالة كثيراً مع الخحيوان فيا يتعلن بتوالد الأعضاء 
عمّا هو في بقية الممالك الأحرى"“ . 

وما إن يولد الجسم حت يبداً بالفو» ويبداً بتشغيل وظائفه وكأنه ملكة أو مدينة حيث يأحذ الدماغ موقع 
الك الذي تخضع له جميع الأعضاء الأحرى وتخدمه" .. غير أن مركز الجسم هو القلب, الذي هو» ومن 
ناحية محازية» بمابة المركز لكيان الإنسان» ا أنه أشرف الأعضاء وأنبلها"' . وليس الق مر كرا في عملية 
التحقيق الروحانية وحسب» بل هو كذلك في العملية الفيزيولوجية للتنفس حيث يلعب دور رثيساً فيا . 


~75 


فاهواء يدخل إلى الرئتين من خلال الحنجرةء فتتم تصفيته هناك ليدخل القلب بعدها كي يذهب جحرارته» ثم 
ينطلق من القلب بعد ذلك ليدحل في العروق والنبض فيصل إلى كافة أجزاء الحم . وير الفواء بالقلب مرة 
أحرى في رحلة العودةء ومنه يدخل إلى الرثتين فالحنجرة ورج حاملاً معه حرارة الجسم . ويشل القلب في نظر 
معظم الكنّاب المسلمين مركز الذكاء إضافة إلى كونه العضو الأساس في عملية الحافظة على الحياة عن طريق 
التمفس» وذلك لأنه» بعكم موقعه التوسط والمباشرء أقرب إلى خبرة الحواس وغط وقع الحياة ( التي جحكمها 
القلب ) من قوة العقل المرتبط بالدماغ الذي يعمل بطريقة غير مباشرة . 
أما فيا يتعاق بكون الحسد مل مدينة» فإن إخحوان الصفاء يذهبون شوصاً بعيداً ني تطوير المشابهة مع العام . 
إنہم تعدثونتا قائلين : 
« اعلم وفقك الله أن الباري خلق الجسد وسواه مثل مدينة . وتاليف أعضائه ياثل الحجارة والآجر 
وجذوع الأشجار والمعادن التي تدخل في ساس بناء المدينة . يتألف الحسد من أجزاء ختلفة ويتكون من 
مسالك عديدة مثل أحياء المدينة وأبنيتما . ثم ربطت الأ جزاء والأعضاء برباطات وأحزمة متنوعة مثل الطرقات 
بالنسبة للأحياء ۲“ . 
وبالعودة إلى الرمزية العددية يتابع اللإخوان حديم : 
د ب#كلون الاس من تسعة جواهر هي : العظام» وامخ» والعصب» والعروق» والدم» واللحم» والجلد» والظفرء 
ئ عر»...» ومن عشر طبقات هي :الرأس» والرقبة» والصدرء والبطن» والجوف» والحقوء والوركان» 
راهضسذانء والسساقان» والقدمان» ومن ( ۲٤۹‏ ) عظماً شادت أوصاها ب )۷٠٠(‏ رباطاً ملتفاً عليها 
ابال ¢ . 
تم هناك » إضافة إلى ذلك الزائن الإحدى عشرة وهي : الدماغ» والنخاع» والرئة» والقلب» والكبدء 
والطلحال» والمرارةء والمعدة والأمعاءء والكليتان» والأنثيان ‏ كل منبا ملوء بجوهر مختلف . ويستطيع سكان 
هذه المدينة ‏ أي التفس وقواها ‏ التجول خلال ۳٣۰‏ مسلکاء وفیپا ۳۹۰ جدولاً لإرواء مدينتمم . 
وأحيطت المدينة بأسوار هما اثنا عبشر باباً ( فتحات المد ) للفخلص من الفضلات . 
وحول سكان هذه المدينة» خبرنا إخوان الصفاء أن إحكام بنائما كان على أيدي سبعة صناع متعاونين هم 
قوى النفس النباتية السبعةء أي القوة ال حاذبةء والماسكة» والهاضمة»ء والدافعة» والناميةء والغاذية» والمصورة . 
وتولى حراسة المدينة حراس خمسة هم : السمع» والبصرء والشم» والذوق» واللمس . واستوطنت هذه المدينة 
بعلريقة غير مرئية قبائل ثلاث يشل نشاطها نشاط كل من الإنس والجن والملائكة . وتكون أفعاهما أفعال كل من 
النفس الشموانية» والنفس الحيوانية» والنفس الناطقة . وتحضع هذه القبائل لرئيس واحد هو العقل الإنسانيء 
وهو الملك الوحيد القادر على -حفظها والعا م بسياستها والعارف بأحواها . فقد أوصاها الباري بالسجود أمام 
املك وپإطاعته عندما قال في القران الکرم( ۳۸ / ۷١‏ س ۷١‏ ) : « إذ قال ربك للملائكة إني حالق بشراً 
ن طين . فإذا سويته ونفخت فيه من روحي فقعوا له ساجدين . فسحد الملائكة كلهم أجمعون . إلا إيليس 
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استكبر وكان من الكافرين "٠‏ فليس علينا نسبة الإنسان إل المدينة بل بالأحرى, إلى أحد سكانما» فهو 
مک اق ست اسك : 

وبعد قيام إخوان الصفاء بمد أفق القارئ إلى صورة المدينة» نراهم عاولون تطوير جال مشابمتم ليشمل 
العام بأسره رامين بذلك صورة رائعة الحمال يتمشل فيم الجانب الكوني للإنسان ومطابقته للعا م جدود 
واضحة . إ:ہم يحدثوننا عن النفس الناطقة التي تحري في جميع أجزاء الحسد كا تجري الإنس والجن والشياطين 
والملااتكة في أنحاء العام . وما يطابق الأفلاك القسعة هو جواهر الحسد التسلعة : العظام» والمخ» والعصب» 
«العروق. والدم» واللحم» وا جلد والظفر» والشعر» منضدة الواحدة فوق الاحرى ٣‏ الافلاك . وتطابق بروج 
اللات الاثناعشر أبواب الحسد الاي عشر : العينون» والأذنين» وا منخرين» والسبيلين» والثديين والفم» والسرة . 
وتطابق الكواكب السبعة المؤثرة في عا لم مادون القمر» القوى الحسدية السبع : الحاذبة» والماسكة» والماضمة» 
والدافعة» والنامية» والغاذيةء والمصورة» والقوى الروحانية السبع : الحواس الخمس» والنطق» وملكة التفكير . 
فا-اعواس امس تطابق الكواكب السيارة الحمسة» والنطق يطابق القمر» وملكة التفكير تطابق الشمس التي 
تنير الأشياء كافة . ثم رجا أن القمر يتلقى نوره من الشمس ويعكسه على منازله الثانية والعشرين» كذلك 
بكو نعل القوة الناطقة التي تتلقى قوتها من ملكة التفكير وترسلها من خلال حروف الأبجدية العربية المانية 
و'اسشربن . 
١ء.حتى‏ أمراض الحسد وغلله ها مايطابقها في الكون . فالاعتلال المحسمالي الذي هو ضعف أو عدم المقدرة 
»لى القيام بالوظيفة لعضو ما أو لأجزاء تشكل قنوات تصريف الفضلات في جسد الإنسان» هو بمثابة كسوف 
جسم فلكي . والمطابقة التالية ُظهر الترابط بين اعتلال تلف أجزاء الجسد وبين الكواكب : 
اامينان .. المشتري . 
الأذنان -. عطارد . 
النخران والغديان . الزهرة . 
السبيلان س زحل . 
الفم ‏ الشمس . 
السرة س القمر . 

ولاف الشروحات العقلانيةء فإذ لغة الرمز والمشابهة المستعملة لتوضيح العلاقات الداخحلية للطبيعة 
لانقتصر على حدود فرضيات ( إما _ أر ) فبعد مقارنتهم للجسد بالأفلاك» انتقل إخوان الصفاء إلى مقارنة 
ذلك الحسد با دون فلك القمر من غير أن ينقضوا مشابتهم السابقة . إنهم بالأحرى يقدمون جانباً آخر من 
علاقات الأشياء الداخلية وارتباط بعضما ببعض . بمذه الطريقة تحت مقارنة الأجزاء الأربعة المكونة للجسد 
( الرأس» الصدرء البطن» ومن البطن إلى القدمين ) ومطابقتما بالأركان الأربعة . 

وكا ترتفع الدخانات عن الأرض» كذلك تلف أنواع السوائل كالبلغم واللعاب» التي تغادر اساد عبر 


سے 


آبوابه أختلفة : 

« فبنية جسده کالأرض » وعظامه کال سبال والمخ فيه کالمعادن» وجوفه کالبحر» وأمعاؤه کالاار وعروق. 
كالحداول» ولحمه كالتراب» وشعره كالنيات ومنبته كالبرية الطيبة» وحيث لاينبت الشعر كالارض السبخة 
ووجهه إل القدم کالعمران. وظهره کاراب وقدام وجهه کالمشرق؛ وحلف ظهره کالمغرب» ویینه کالجنوب» 
ویساره کالشمال» وتنفسه کالریاح» وکلامه کالرعد» وأصواته کالصواعق. وضحکه کضوء الہار» وبکاژه 
كا لمطر» وبؤسه وحزنه كظلمة اليل ونومه كا موت ويقظته كالحياة» وأيام صباه كأيام الربيع» وأيام شبابه كايام 
الصيف وأيام كهولعه كايام ا-فريف» وأيام شيخوخته كأيام الشتاء» وحركاته وأفعاله كحركات الكواكب 
ودوراناء وولادته وحضوره دالعلوالع وموته وغیبوبته کالعوارب... «' . 

ولاتقتصر المشابهة على تشبيه الإنسان. أو العام الصغيرء بالعا لم الكبير» بل حتى امجتمع الإنساني نفسه 
ينطوي على مثل هذه المشايهة حيث الشمس تسود ا يسود الملك : 

8 ية امرخ من الشمس» كذلك نسبة صاحب الجيش من الملك . وكنسبة عطارد من الشمس»› 
كذلك نسبة الكتّاب والوزراء من الملوك . وكنسبة المشتري من الشمس › كذلك نسبة القضاة والعلماء من 
الملوك . وكنسبة زحل من الشمس كذلك نسبة اران والوكلاء من الملوك . وكنسبة الزهرة س الشمس» 
كذلاك نسبة الحواري المغتيات من الملوك . وكدسبة القعر من الشمس» كذلك نسبة الوارج من اللوك» وذلك 
أن القمر من الشمس يأخذ النور من أول الشهر إلى أن يقابلها فيحاكيما في نورهاء ويصير كالمماثل لما في 
هيئاتبا» وكذلك حكم الخوارج من الملوك يتبعون أمرهم ثم يخلعون الطاعة ويتازعونہم في الملك . 

وأيضاً إن أحوال القمر تشبه أحوال أمور الدنيا من الحيوان والنبات وغيرهماء وذلك أن القمر يبتدى من أول 
الشهر بالزيادة في النور والكمال إلى أن يتم في صف الشهرء ثم يأخذ في النقصبان والاضمحلال والحاق إلى اخر 
الشر . وهكذا حالات أهل الدنيا تبتذئ من أول الأمر بالزيادةء فلا تزال تنمو وتنشأً إلى أن تنم وتستكمل» ثم 
تأخذ في الاحطاط والنقصان إلى أن تضمحل رتتلاشى"“ . 

ويتلقى الإنسان» من خلال الحواس الخارجية الحمس» صور امحسوسات التي أول ما تصل إلى مركز تمع 
الحسوسات» ومن هناك تنتقل إل القوى الداخلية حمس وهي : المتخيلة» والمفكرةء والحافظةء والناطقةء 
«الصانعة" ‏ . فالقوة المتخيلة الموجودة في مقدم الدماغ» تتلقى رسوم الحسوسات التي تصل إلى الدماغ 

ساطة ( نسيج ) الجهاز العصبي . ومن هناك يع دفع هذه الحسوسات إلى القوة المفكرة التي في وسط الدماغ» 
بث يتم ييز المعلومات وتفصيل بعضہا عن بعض» تم حفظها ف 'لذاكرة لين الحاجة . 

غير أن نفس الانسان لاتحصل على المعرفة واليقين حول الأشياء عن طريق هذه الحسوسات . إنها تحصل 
عليما عن طريق العقل قط" . وني الحقيقة» وكا يو كد أفلاطون في كتابه ( مينو ) [ ٤١0‏ ] فإن العلوم 
كلها موجودة بالقوة ي النفس"" . وما على النفس سوى استرجاع هذه المعارف بمساعدة صور الحسوسات 
القادمة عن طرية, الحواس التي يقتصر عملها على عملية الاسترجاع هذه . إن غاية الإنسان على الأرض» في 


~78 


اراق هي نادى ذي ندء تذكر المكان الذي جاء منه» والعمل من تم على تحضير نفسه ف أثاء هذه الرحلة 
الأرضية ر للعودة إلى الله "٠)‏ فإخوان الصفاء يأتون بالمريد من السموات إلى الأرض من أجل تذكيره 
کي يستطيع المريد الوصول»› من خلال دراستہا وتأملهاء ی دم ذاڼه وتوحیدها مہا وحقق ن م شدفه الهاي 
على الأرض الذي هو الاستعداد لرحاة إلى السماءء أو بالأحرىء إلى خارج العوا م المعروفةء أي إلى الحضرة 
الإإهية . ففي أحد النصوص المتصف بالرمزية الواضحة واللغة المؤثرة؛ يقارن إخوان الصداء حركة الأفلاك 
باحد طقوس المسلمين الاساسيةء وهو الحج إلى الكعبة والطواف حوطاء والتي ترمز إلى إعادة بناء اللإإنسان في 
غوذجه الإهي ة وھکذا يساهم الكون في طقوس الإسلام الممدسة» موضحا أن کل شيءِ ی العام هو مسلم» 
أي مستسلم للمشيئه اليه من جهه» وآن العام بأسره يشارك مع الأنسأن في عمليه التحميق الروحاني من 
جهة أخرى . 

« واعلم أن مثال الأرض في وسط العا لم كمثل بيت الله الحرام في وسط الحرم» وأن مشل الملك الحيط وسائر 
مراكز الأفلاك في دورانہا حول الأركان الأربعة كمثل الطائفين حول البيت . وأن مثل الكواكب الثابتة مع 
مطارح شعاعاتما من الحيط نحو مركز الأرض كمثل المصاين المنوجهين من آفاق البلاد شط البيت . وأن مثل 
الكواكب السيارة في مسيرها ذاهبة وجائية تارة من أوجاتها نحو المركز» وتارة ذاهبة من حضيضما نحو الحيط» 
کمثل الحجاج تارة ذاهبين من بلدانہم نحو البيت» وتارة منصرفين عن البيت الحرام راجعين إلى بلداعہي فإذا 
مروا متوجهین نحو البیت مل کل واحد مما فی بلده من الأمتعة والنفقة والتحف واطمدي إالقلائد امین نحو 
البيت الحرام» فيجتمع هناك في الموسم ما في كل بلد طوائفه وخواص أمتعته وتجتمع الأم من كل مذهب 
يتبايعون ويتشاورون» فإذا قضوا مناسكهم انصرف كل أهل بلد بطوائف ما في سائر البلدان» ومغفرة من الله 
ورضوان . 

فهكذا ياأحي حكم سريان قوى تلك الأشخاص العالية من حيط الفلك نحو مركز العا م» وذلك أا 
القوى فيماء يتكون من امتزاج ضروب التولدات الكائنات من الحيوان والمعادن والنبات» الختلفة الاجناس» 
المفننة الأنواع» المتغايرة الاشخاص لاي ام كارة عددها واختلاف احواها إلا الله سبحانه . 

ثم إن تلك القوى إذا بلغت أقصى دى غايتهاء ونام ناياعما المقصودة منہا» عطفت عند ذلك راجعة نحو 
الحيط فيكون سببأً لبعث النفوس ونث الأرواح» إما برج وغبطةء وإما بخسران وندامة . 

واعلم يا أخي أن جميع مناسك احج وفرائضه أمثال ضربها الله للنفوس الانسانية الواردة عن عا لم الأفلاك... 
لکا يتفکر العاقل ویعتڊر وينه نفسه من سنة الغفلة ورقدة المجهالة» وتذ کر مبدأها ومعادها رتشتاق فترجع کا 
جاءت وتجيب دعوة الداعي إذا ناداها : ١‏ يا أيتها النفس المطئنة ار جعي إلى ربك راضية مرضية» فقول : 
لبيك اللهم لبيك! "٠‏ . 


ا9ت 


بهكذا تعود الكثرة مرة أحرى إلى الوحدة» وتشارك الطبيعة بأسرها في هذه العملية حيث کل شيء يعود إلى 
اأسدر الذي لم يغادر نظلا : 
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الفصل الخامس 


إن القيام بدراسة شاملة للعقائد الكونية لواحد من أكار علماء المسلمين ومؤلفيمم علماً كأبي الرجحان محمد 
بن أحمد البيروني'» هي بلا شك مهمة مزدوجة الصعوبة . ويعود السبب في ذلك إلى عدم وجود أية عاولة 
للتعامل مع هذا الموضوع بشكل كامل ومتتظم من خلال ماتبقى من أعماله ن جهة» وإلى فقدان أعماله 
الفلسفية المدونة التي رما تضمنت هذا الموضوع بشكل أفضل» من جهة أحرى”“ . همذاء ومن أجل اكتشاف 
الفهم الذي قامت عليه دراساته التعددة حول مظاهر الطبيعة» لايد من تجحميع ما تناثر من أعماله التي يُعطى 
فيا القارئ بشكل عرضي محة عن بعض جوانب فهمه للطبيعة . وباتتظار ظهور بعض كتابانه الفلسفية مثل 
الكناب الشامل وكتاب المعارف العامة إلى الوجودء وهو أمر يبدو حالياً مع الأسف بعيد النالءلا نجد حياراً 
سوى القيام بتجميع لوحة الموزاييك التي مدل العام الذي عاش فيه البيروني وقگر . 
ولد أبو الرحان البيروني سنة ۳۹۲ / ٩۷۳‏ قي بيرون خحارج مدينة خوارزم ‏ خيفا الحديثة وخوارزميا 
القديمة ‏ في منطقة قَدّر هما أن تنجب بعض أعظم حكماء الإسلام وعلمائه . وأظهر أبو الان استعداداً 
زقابایة العم عدا زفت یکی آي سیا وقيل بأنهتعلمذ على يدي أبي نصر المتصورء الفلكي الشهور والرياضي 
کثب تعلیقاً على كتاب مينالاوس في اهندسة الكرويةء والذي كان هو الآخر تلميذاً لأبي الوفاء““ 
مضى القسم البكر من حياته تحت رعاية حكام خوارزم المأمونيين ‏ المعروفين بالخوارزمية أيضاً_ الذين كانوا 
E‏ قل از اما ا ق یں جرک ی اة می 
۸ ۹ إل ٠١١۳ / ٠۰۳‏ ني بلاط مس المعالي قابوس بن ووشغير في جرجان . ولال هذه الفتّرة 
س آي سنة ۳۹۰ / ١١ ١١‏ س ككب الييروفي مولفه الشهير الألار الباقية . 
بلغت قوة أنراك آسيا الوسطى التنامية ذروتها في القضاء على معظم الممالك الفارسية الصغيرة في تلك 
ا لمنطقة في عهد محمود الخزنوي . ففي عام ٠١٠١ / ٤١۷‏ استولى محمود على خوارزم» وني الستة التالية أحضر 
معه إلى غزنة أبا الرجحان الذي كان حت تلك الفترة عدوه السيامي . ثم اصطحب ممود أبا اليحان ‏ الذي 
أصبح فلكي القصر ومنجمه ‏ في حملاته » ومنما حملته الشيرة إلى اند التي أعطت أبا الربحان نرصة الاطلاع 
عن كثب على مظاهر الديانة المندوسية الخعددة . وصتّف أبو الريحان بعد عودته إلى غرنة في العام التالي 
٠٠۳۲ / ۰‏ أعظم كتبه على الأرجح» وهو كتاب هند إضافة إل كناب التفهم . 
ثم نشب نزاع سحاد بين أبناء محمود إثر وفاته في غزنة سنة ٠١١۳١١ / ٠۲۱‏ انتهى بانتصار (سعود ) الذي 
أصبح راعياً كبيراً للبيروني» وإليه تم إهداء الكتاب الفلكي الشيرء القانون ا لمسعودي في السنة نفس التي 
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استلم هى .| الساطة . وأمضى اليروني بقية أيامه في غزنة معابعاً الكتابة والتاليف إلى أن توفي حوالى عام 
Meo [EY‏ 

شهدت حياة البيروني الطويلة _ التي عاصرت الكثير من الاضطرابات السياسية والتغييزات في أحوال 
الحياة العامة في أواسط آسيا وفارس س تغييرات هامة في اهاماته وميوله » فبيا نشد في بداية حياته نحو 

الرياضيات والفلك» فاضت جح من اأعظہ مراجعهما في حوليات العلوم الإسلامية» نراه يتحول فما بعد إلى التارجخ 
وعام الاقت» م ينصرف ف القسم الاير من اه ل اب ریات والطب وعام اأعادك» وال علم 
الصيدلة ج يظهر في كتابه الصيدنة ر أو الصيدلة e‏ . غير أن اهتامه بأمور العبادة والدين بقي عبر تلك 
التقلبات قويأومتيناً . ويشہد على ذلك ما ينقله عن كتاب ( بہا کفاد س جيعا )" الذي لايقل أهمية عن وصفه 
الأعياد الدينرة لغرب آسيا . كا تبقى أعماله حول الدين المقارن من أكار مساهماته أهمية في هذا ا لجال“ . 


والمعروف أن البيروني درس الفلسفة بدراية وعمق كبيرين» واهتم بالفلسفة المعارضة لأرسطو على وجه 
امسوم كتلا التى اشر با فلاةة مفلل عمد زكريا الرازي . وبالرغم من أنه م يصلنا شيء من أعماله 
الفلسميةء إلا اننا مر انه انی أربعين عاماً يفتش عن كتاب الرازي» سر الأسرار» وعندما عار عليه درسه 
,كلتب مقالة يعارض فيما الرازي ويدين أخحطاءه"" . كا اطلع بقدر مااستطاع على ( الفيدانتا ) وغيرها من 
"ب المندوسية التي وإن كانت لاتعتبر كنبا فلسفية من وجهة نظر معاصرة» أو وفقا للمفهوم الارسطوطاليء 
أا تبقى من أرق أشكال كتب الحكمة . غير أن البيروني وقف موقفاً معادياً من الفلسفة اليونائية عظهرها 
الأرسعلوطالي ولم يظهر ها أي تأيبد . 

بالإضافة إلى الأعمال الرئيسة التي وصاتنا _ ككتاب الآثار الباقيةء وكتاب الهندء وكتاب التفهم وكتاب 
الحماهر في معرفة الحواهرء زالقانون اوي المنشورةء وكتالي الصيدنة وتحديد ايات الاما كن اللذين نم 
ينشرا بعد كتب البيروني عددا كيرا من المقالات القصيرة التي عام فيما موضوعات فلكية وجغرافية بشكل 
أساسي» وتطرق إلى موضوعات ومعارف شتى كانت الفلسفة واحداً منها . والظاهر أن كتبه الفلسفية مثل 
كتاب‌الشامل في الموجودات الحسوسة والمعقولة» وكتاب في التوسط بين أرسطوطاليس وجالينوس في الحرك 
الأول. ورياضة الفكر والعقل» ومقالة في البحث عن الآثار الأوليةء ومقالة في صفة أسباب السخونة 
الموجودة في العام واختلاف فصول السنة” ' قد فقدت وضاعت هي والترجمات الكغيرة التي نقل با إلى 
اللغة السدسكريتية كتباً مثل العناصر لاقليدس والجسطي لبطليموس " . وتم العثور منذ مدة في استانبول 
سى ترجمنه عن السنسكريتية لكتاب يوغاسوئرا لباناجال": بعد أن ساد الاعتقاد بأما مفقودة "" . هذا 
بالإضافة إلى بعض الأعمال الأدبية التي كتبها مثل قاسم السرور» وعين الحياةء وأرمزديار ومهريار"". وقد 
أورد البیروني في کتابه » فی فهرست کناب محمد بن زكرا الرازي» قامة تضمنت ۱۱۳ كتاباً من تأليفه 


س 


. اب اشدوسیه قي اهند‎ e 


«» باتاتجال : ولف هناي عاش حوالي ۰ م وا ليوغا هي نوع من التصوف والزهد عند انود . 
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إضافه إلى ٠٠‏ كتاباً حر كتبما حت إشرافه المباشر ك من أي نصر المنصور بن على بن العرائي» وآ سم 
عيسى بن يى المسيحي» وي الحسن بن علي اللي . ويذكر حاجي خليفة في كتابه كشف الظنون خمسة 
عشر عملا اخر لم يرد ها ذكر في الفهرست الذي كان البيروني قد كنبه قبل وفاته بأربعة عشر عاماً . ا تم 
العثور على سبع مخطوطات لم يرد ها ذكر في أي من الكتابين السابقين . فإذا ماأضفنا تصنيف ياقوت الذي 
يورد أسماء كتب وترجمات عن السنسكريتية لكاب آخرين ومنسوبة إلى الببروني» يصبح إجالي مؤلفات 
وق ا 

كتب البيروني القسم الكبر من مؤلفاته باللغة العربية وعدداً قليلاً بالفارسية بالرغم من أن ايا من اللغتين ‏ 
تكن لغته الأم» وإنا النوارزمية . فقد كان يكن حباً حاصًاً للعربية التي عرف قيمتما كلغة عالية . وعن ذلك 
برا قاتلا : 

وإلى لسان العرب نقلت العلوم من أقطار العا م فازدانت وحلّت في الأففدة وسرت محاسن اللغة مثا في 
الاين الاوز دة» وإن كانت كل أمة تستحلي لغتها التي ألفتها واعتادتما واستعملت فى ماربا مع الافها 
مأشكالهاء وأقيس هذا بنفسي» وهي مطبوعة على لغة لو خحلد بها علم لاستغرب استغراب البعير على اليزاب 
والزرافة في العراب... ”“ . 

وكان البيروني قد كتب واحداً من روائع علوم العصور الوسطى وهو كتاب التفهم بالعربية رالفارسية حاولأ 
سا مايدو» البرهان على ماندرته وئه من الین . ولا شك في أن هذا الكتاب هو من أهم أعماله المبكرة في 

رم باللغة الفارسية» ويعتير ا غنياً للمعجمات والئار الفارسيين إلى جائب تطرقه بطريقة فذة لعلم 
ال ناشاق , 

وأتيحت للبيروي» إضافة إلى علاقاته الشخصية مع العديد من الباحثين واشكماء المسلمين والنصارى 
والهندوس المعاصرين له » فرصة الإطلاع على العديد من النصوص العلمية اليونانية والبابلية والمانوية والزرادشتية 
القديمة . وفي الحقيقة لا يكن النظر إلى كتاب مثل القانون المسعودي على أنه مرجع للفلك الإسلامي فقط»› 
بل هو مصدر أيضاً لكثير من العلوم اليونانية والكلدائية القديمة التي لم يعار على نصوصما الأصلية"". ثم أن 
البيروني كان قد قرا أُيضاً عدداً لا باس به من المؤلفات التي ها علاقة « بالفلسفة الطبيعية » والتار إلى جانب 
معرفته الكاملة بالنصوص الفلكية _ الرياضية كالجسطي والعناصر» وختلف أشكال كتاب السدد هند 
وغيرها من المصادر اندوسية الأخرى . وتضمن كتابه احماهر في معرفة ماهر الذي هو من أكار المصادر 
الإإسلامية شمولية في تناوله لعلم المعادن. أماء علماء مسلمين مثل.الكندي» والحاحظ وحمد زكريا الرازيء 
وجابر بن حيان» وأسماء شخصيات أدبية وتارجغية وجغرافية مشل نصر بن يعقوب الدينوري» وأمد بن عليء 
وأي العباس العماني إضافة إلى أماء مؤلفين يونان مثل أرسطوء وأرخميدس» وأبولونيوس التيّاني وديوسكوريدس» 
وبلوتارخوس» وبطلیموس» وجالینوس» وبولس دیوقریطس» وأفلاطون» وهیر قلیدس» ودیوجینیس . ویستشېد 
البيروني أيضاً بالشعر العرلي _ الإسلامي والجاهلى _ وبالمصادر الفارسية وامندية واا-.ررانرة رالاء. كدا رائية . 
وهو کثیراً ما بورد في کتاب EY‏ من المؤلفات نصوصاً وفقرات ای لاا رای النذر 
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والحديدء والأفيستاء والقرآن الكربج الذي كان أبو الريحان» بالطبع» على معرفة كاملة به . ففي مناقشة لأوقات 
السلا في متقالته إفراد المقال في أمر الضلال)"“ يذكر البيروني حديةً نبوياًء وأقوالاً لعمر بن احطاب 
اشر والشافعي» ولغيرهم من علماء الدين الاي دالا بذلك على معرفته العميقة بمختلف مصادر 
الفقه والتشريع اللإسلاميين . وبالجحملة» م يدع البيروني علماً من علوم عصره › فيا خلا عدداً ضعیلاً منہاء إلا 
وتعرض له ودرسه . 

غير أن البيروتي» وبسبب قفا الترجمة» م کن ا في الغرب اللاتيني أو لم یکن له ذات التأثير 
الذي كان لمعاصره ابن سينا . ولو ایح لكتابه القانون المسعودي ا يترجم إلى اللاتيتيةء لكان من الحتمل أن 
يكون في مغل شبرة قانون ابن سينا . ومع ذلك فقد بقي البيروني سيد علوم القلك والنجوم والحغرافية 
والرياضيات في العا م الإسلامي بلا منازع . ويعتبر كتابه هند فريدا في الحوليات الإسلامية؛ وكذلك كتابه 
الآثار الباقية الذي هو من أفضل المراجع حول علم المواقيت والأحداث الدينية في غرب آسيا في العصور 
القدية . وكان كتاب التفهم مصدر إهام مباشر لكثير من الرسائل العلمية المامة خلال القرون التي تلت عصر 
البيرونيء» با فيها كتاب روضة المنجمين لشہردان بن ابي ار الرازي» وکاب کیہان شيناخت مسن کتان 
المرزي» وكلاهما من القرن الخامس» وكتاب جهالي دانش لشرف الدين محمد بن مسعود بن محمد المسعودي» 
وكتاب كفاية التعلم في صنعة التنجم لسيد العلماء أي الحامد بن مسعود بن زكي الغزنوي» وهما من مؤلفات 
القرن السادس . ومن الكتب التي إستقت من مؤلفات البيروني كتاب معجم البلدان لياقوت الحموي من 
القرن السابي وكتاب التفهم في معرفة إستخراج التقوبم لظهر الدين محمد اللاري من القرن العاشر“. 
وتربعت مؤلفات البيروني على قمة النشاط الفكري للقرن الرابع فكانت من أجمل الحاولات التي استهدفت 
توحيد عدد من فروع العلوم الإسلامية وجمع شل علوم الشعوب التي ورث عنما المسلمون العلوم القديمة . 
وتصيح مؤلفاته » مہذا الشکل»› î‏ استقت مہا علوم الطبيعة واتار في الفترةاللاحقة» واكتسبت شرة 
كونما كتابات سيد لا نازع . وأصبح البيروني الفوذج والمال الذي ييحتذى في ميدان الفلك والتنجم e‏ 
خاص  ٣‏ 

وتكفي قراءة سريعة لمو لفات البيروني لاكتشاف عمق ما كان عنده من ايان بالدين الإسلامي . وكان قد 
اعترف خلال دراسته للأديان الاخحرى بعالية الحقيقة» وربط هذه العالمية بالنصوص القرانية التي تشہد بعالمية 
النبرّة”". ولم تحعله دراسته للدين المقارن إصطفائياً بأي شكل من الأشكال» بل على العكس من ذلك 
حافظ على إحلاصه لعتقداته الدينية الاسلامية . وقد علق مايرهوف في إشارته إلى مقدمة البيروني لكتاب 
الصيدنة قائلاً : 

« جيل أن يستطيع الانسان إشباع ميوله الطبيعية وامعرفية والفلسفية التاريية بشكل واضح من خلال هذا 
النص الموجزوجميل أن بُبدي إعجاباً كرا بذه المعارف وبدقة المعارف الدينية الإسلامية العميقة . أن أهمية 
اللغة العربية هي أمر مسلم به هذه الأيام كا هو الحال مع الكتابات المنسوبة إلى البيروني ٠‏ 

وكان أبو الريحان واعياً ناما لمسألة عالمية الإسلام ولدوره التوحيدي في جمع تلف الام بعضہا مع بعض 
فهر جحدثنا عن ذلا في كتاب تحديد نبايات الأماكن : 
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١‏ الآن وقد ظهر الاسلام في أجزاء العام الشرقية والغربيةء وانتشر ما بين الأندلس في الغرب وأطراف الصين 
وأواسط المند في الشرق» وما بون الحبشة والنوبة في الجحنوب والأتراك والصقالبة في الشمال» فقد وحد جميع الأم 
في رابطة حب واحدة بشکل لم يسبق له مثیل... ۳ 

وتعتبر دراسة الجحغرافية والفلك وغيرها من الموضوعات أمراً مناسباً تماما وذلك بسيب أهمية هذه الموضوعات 
في الحياة الدينية للأمة الإسلامية؛ ويجب ألا درس إلا من حلال هذه النظرة . فليس في ذهن البيرولي مسألة 
تدعى « بالعلم من أجل العلم » أكثر ما هناك من مسألة « الفن من أجل الفن .» إن واجب العلرم والفتون هو 
خدمة مثال الحياة الإسلامية وهدفها النهاني التمثل « باخياة الصالحة » عند المسلمين . ولا تتحدد صلاحية 
دراسة العلوم بما تقدمه من فوائد عمليةء لأن المنفعة لا تحدد إلا بقيمة الأشياء الحأصّلة في ذاتبا. والأمر هو 
حلاف ذلك» إذ نجد هذه الصلاحية مُضمَنة في التوجيه القراني الذي يأمر الإنسان بتفكر السموات والأرض 
التي خلقها الباري باحق" “. 

ومع أن صدق وإخلاص البيروني كمسلم هو أمر موكد إلا أنه من الصعب تقرير ما إذا كان له ارتباط مع 
أي من فرق الاسلام الرئيسة . إذ أن كتاباته » وجا هو الحال مع العديد من كناب القرن الرابع» لا تعطينا صورة 
واضحة حول ما إذا كان سنياً أم شيعياً . فهو يكتب عن الفريقيين بمعرفة ودراية وافرتين لكنه ثادً ما يعطينا أية 
إشارة إل رأيه الشخصي . ومع هذا فقد کان له ميل إلى الشيعية في بداية حياته ثم تحول إلى السنة في 
شيخوخته". لكن من الصعب تأكيد هذا الأمر . فأبو الرجحانء في الواقع» بخبرنا أنه كان يلس خاتاً من 
Ea O EN LS SS‏ 
إظھار إنتائہ إلہہا کل“ 

ويُظهر البيروني أيضاً معرفة بالنصوف بالرغم من إشتقاقه الخاطي للصوفية من الكللمة اليونانية 
Ciheî j‏ وکاراً ما بقارن فی کتابه اند عقائد ادوس بعقالد الصوفية . ومع ذلك فېناك شك قلیل بأنه 
هو نفسه كان صوفياً""". إلا أنه كان علاّمة كبيرأًء وعالاً فذاًء ومسلماً تقياً اكتسب معظم علمه بالقراءة 
والمشأهدة ا لفکر فنال شہرة في العديد من فروع المعرفة» لكنه م يتبع طريقة تطهير لروح والحدس 
الفكري المباشر التي تعود في الإسلام إلى التصوف . وكان يكن التقدير ذاته للروحانية الصوفية الذي كان يكنه 
ها تقاة المسلمين من غير أن يشارك هو نفسه فيما . 

کا يبدى البيروني إهتاماً كبيراً بالفلسفة مفهومها الأرسطوطالي . ففي إشارة له إلى أحد نصوص الحكمة في 
كتابه الهند» يخير القارئ أن هذه « القطعة تذ كر المرء بتعريف الفلسفة على أا السعي بقدر الطاقة لل 
بالاله ٠.‏ إلا أنه بدي من جهة آخحرى» معارضة شديدة لفلسفة أرسطو المنطقية والعقلانية» وهي معارضة 7 
سوف نېحٹ فی مختلف اُشکاهما في فصل لاحق . إنه يحرم الستاجيريين» لكنه يفكر بطريقة ختلفة تاماً عن 
المشائين فيا يتعلق بمسائل رئيسة مثل نی اکان ولام :غا(  .‏ قام بدراسة معمقة للرازي» ورعا لباحثين 
آخرين من اصطبغوا بالأفكار المرسية . ولو در لتا العشور على بعض أعمال البيروني المفقودة» ريما كان 
بالامكان الوصول إلى فهم متكامل للعقائد التي كان یعارضش 1 الأرسطوطالية . 

واو أنه من اام.». تقد تصديف دقيق للبيروني وفق تقسيات طالي المعرفة التي أوردناها في المهيد . 
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لكن من الو كد إسعبعاده عن الإرتباط الإماعيلي وعن أي تسب صوفي بشکل مباشر . ا لا حكن تصنيمه 
بأي شكل مع المشائين الذين عارضم في مسائل عديدة . فمن الواجب إعتباره مسلماً تقياً في المقام الأول . 
وتصنيفه بطريقة غامضة جداً مع الحكماء في امقام الثاني» لكن ليس حكماء ا لمدارس الإشراقية أو إتباع 
اليونانيين ٠‏ بل أولثك الذين رأوا في مظاهر الطبيعة إشارات إلى ا لىكمة الإهيةء ورغبوا في دراسة الأشياء كصنائع 
الله . ورا كان من العدل النظر إلى البيروني على أنه عام مسلم تقي» ومؤلف ومؤرخ رأى أن دور العقل هو في 
الوصول الطبيعي إلى العلة السامية للأشياء كافة . ونرى المرة تلو المرة أن أكثر المناقشات العقنية الرياضية» أو 
البحث العقلاني» في كتاباته حول الرياضيات أو الحغرافية أو الفلك» تقود بشكل منطقي إلى تأكيد نسبة بعض 
الصفات إلى الباري . إن التأكيد على هذا الجانب السامي للعقل باعتباره جسراً طبيعياً للحقائق المافوق عقلانية 
والإءاذ ااديتي أكثر من كونه عقبة في وحههاء هو الحانب المؤثر للروح الإسلامية . وبهذا ا مفهوم يمكن تصنيف 
البيروني ضمن معظم مسلمي الحضارة الإسلامية الذين كرّسوا أنفسم لدراسة العلوم الفكرية» وقاموا بتطوير 
منجزات الثقافات القديمة وضمها إلى روح الإسلام . 
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الفصل السادس 
تكوين العام وتاريخه اللاحق 
يتبى البيروني كامل المعتقد الذي تدعمه الأسفار المقدسة والقائل بأن العام خلوق من لاشيء|» ا يرفض 
رفضاً قاطعاً جدل الفلاسفة اليونان حول قدم الكون . وهوء مثل بقية علماء الشرع الذين حاربوا فكرة قدم 
العا لم لأنما تعود إلى نوع من « الطبيعية» ) يكرّس قسمً كبيراً من وقته لحاربة هذه الفكرة . ويعتقد أن تكوين 
"عا اعا هو أحد مظاهر قوة الباري وليس شيئاً بمكن أن ترفضه أية مناقشات يستنبطها العقل الإنساني . فالله 
هو الق الذي يتمتع بكامل السيادة على أرجاء الكون كافة» وعنده علم السرائر". 
ويوضح البيروني وجهة نظره حول تكوين العا م وتاريخه التوراني بشكل واف في کتابه تحدید نہايات 
الاماكن حيث يقول : 
إا وإن توصانا بالدلائل العقلية والقياسات المنطقية الصحيحة إلى معرفة حدث العا )» وإن لأجزاء مدته 
العدردة الخارجة إلى فعل الوجود إبتداء من أواء فانا لا نعلم بها أو بامثاها كمية تلك الأ جزاء حتى نتمكن بها 
ن معرفة تار خحلق العا )"؛ وذلك إن القياس الذي هذا تركيبه وتأليفه الجسم لاينفك من حوادث تتعاقب 
عليه . وكل ما لا ينفك من حوادث فهو حدث فالسم إذن محدث غير أزلي قد أنتج في الشكل الأول حدثاً 
:خسم فليس يمكن أن يكون تعاقب الحوادث غير متناه لأنه يوجب أزلية الزمان وذلك مستحيل لأنا إذا قلنا أن 
ر من اُجزاء الرمان» أعني الأدرا موجودة معدودة قابلة للازدياد؛ وکل موجود معدود فمبتدی من الواحد 
: .ته لى حد من العدد محدود . فالزمان إذن آخذ من مدا ومتناه عند آن مفروض وقد أنتج في الشكل الأول 
ي الزمان وحدثه . فأما معرفة أجزائه الخارجة إلى الفعل» أعبي السنين والشمور والايام الماضية وكميتهاء 
ملامساغ للعقول بالقياس إلى إدراكه بوجه من الوجوه . ولقد يمكن أن يتقدم ميدأ الزمان وخلق العام كل آن 
عن آنات الزمان"“ نفرضه بلحظةء» | يمكن أن يتقدمه بالاف الوف السنين بعد أن يكون معدودة عدودة 
لتنعلتى بالوجود والمرجع في هذا إلى السمع من الصادق . فأما كتاب الله عز وجل والآثار الصحيحة فلم تنطق 
بشيء من ذلك البتة . وأما أهل الكتاب من الود والنصارى وغيرهم من الصابيين والجوس فهم متفقون على 
الارخ بالائسان الأول ثم مختلفون في كميته إختلافا كثيراً . قأما لتق العام فلم يتعرضوا له إلا بسبب ما 
افتتحت به التوراة تما هذا معناه إن لم يكن بالفاظه : 
في البدء خلق الله ذات السماء وذات الأرض ركانت الأرض خربة ورج الله تهب على وجه الماء» فزعموا أن 
ذلك هو أول يوم من أيام أسبوع خلت العا م وتلك مدة غير مكيلة باليوم والليلة فان علتبا هو الشمس وطلوعها 
وغروبهاء وهي مع القمر لوقان يوم أربعاء ذلك الأسبوع وكيف يتوهم في تلك الأيام أنها كالتي نعدها 
الآن ٠.‏ 
من الواضح إذن أن البيروني يعتمد الكشب المقدسة كمصدر للمعرفة حول خلق العا » ويفهم الطبيعة 
الرمزية لرواية الحلق في سفر التكوين فهماً واضحاً لكن يظهر أنه لا يذهب إلى حد اتباع التأويل الرمزي 
للأسفار المنتشرة بين الشيعة والصوفية» بل هو راض بالوصول إلى حقيقة أصل العا م في الزمان ( أو مع 
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الزمان ) من دون الحصول على معرفة تارجخه اللاحق من الكتب المقدسة . وهو يلتفت عند ذلك إلى الحلفات 
الادية للفترات السابقة كسبيل وحيد للوصول إلى معرفة تار العام . لكن حل لغز هذه الحلفات م يتم وفق 
الإعتقاد بانتظام الظروف» أي وفق الفرضية « الماثلية »» بل على العكس فان كامل تأويل الماضي مرهون» )ا 
يرى أبو الريحان» بالطبيعة النوعية للزمان الذي هو شيء أساسي لفهم معتقده . 

ويزعم الاقتراض الحديث حول انتظام حوادث الطبيعة عبر الزمان» والذي أصبح أساساً لدراسة الماضي أن 
القوى العاملة فى الطيعة التي يمكن للعلماء المعاصرين ملاحظتما باللعواس الإنسانية في اللحظة الحاضرة وفي 
الحالة امختارة لا تزال تعمل بالاسلوب ذاته خلال مراحل تارج العا لم الختلفة . هذا بالإضافة إلى أنه يفترض ألا 
يكون قد تم في الماضي أي فعل لأية قوى لا يكن مشاهدتها الآن . وقد كان لإإعتقاد بانتظام الأحوال الذي 
يكن تعميمه ليشمل جيع الازمان وجميع مجالات اكتشافات العلماء خلال القرون القليلة الاضية» امتداد 
خارج انجال المادي إلى العوا م الإجتاعية والنفسية وح الروحية؛ وشكل خلفية مشت ركة لكثير من دراسات 
علماء معاصرين من حضارات احرى سواء أكانت تلك الدراسات تاريخية أم أثرية . 

أما المعتقد التقليدي الذي ساهم المندوس إلى حد كبير في تطويره في رسائلهم الكونية مثل « البراناس » 
u5 (‏ ) فانه يعتمد على وجهة نظر معاكسة؛ إذ أنه يتصور ظهور الزمان وفق قائون عالمي» وبطريقة 
تجعله يبرز في كل ١‏ لحظة كونية » ينتمي إلى تلك اللحظة خصصة . 

لذلك» وبغض النظر عن كونه خاضعاً لحالة متتظمةء فإن الحيط الكوني يلك إضافة إلى احتمع الإنساني 
اللتصق به » بعض الصفات وأشكال الوجود المتنمية إلى تلك الفترة المعيئة التي تم فيما ظهوره إلى الوجود . 
ولحذاء فان ١‏ قوانين الطبيعة » لا تعتبر صالحة خلال جميع مراحل تاريخ الكون» مل قانون دوران الدولاب 
دال الساعة» بل هي نفسما تنغير خلال حياة العا م تماما کا يتغير شكل وعمل عضو ما حلال مختلف مراحل 
حیاته . 

ويبحث البيروني _ ريما بفضل إطلاعه على العقائد الكونية المندوسية _ الطبيعة النوعية للرمان بتفصيل 
يفوق ما قدمه الدارسون المسلمون الآخرون» علماً بأن باحثين آخرين ‏ من بينهم المسعودي والطيري ‏ كانوا 
قد ناقشوا أفكاراً مشابهة . فعلى سبيل المخال» كان الاعتقاد بوجود « الخثى »» والذي شكل مرضوعاً مفضلاً 
للجدل عند ا مرحي اليونان والرومان إضافة إلى الباحثين المسلمين» مبنياً على اعتقاد آحر يقول بأن كل ما هو 
معروف ومدوّن تاریاً بمکن أن یکون قد وجد في فترة معيئة وإن م یکن قد وجد في فترة اأحری؛ ویمکن أن 
يكون قد لعب دوراً أكار أهمية باعتباره جزءاً من الحيط الكوني لتللك الفترة التي فيا تكشف الأحداث وفقاً 
لقوانين عالمية تعمل في كل نقطة من نقاط الدور الواحد ^ 

ويرى البيروني» مثل معظم باحثي العصور الوسطى» أن توالد الزمان هو أمر يرجع إلى دوران الشمس خلال 
دائرة البروج”. فحركة الشمس هي التي تخرج بالنظام من الفوضى» وتكوّن جميع الفترات التي بها يقاس 
امان . ولا تتألف الفترات المتشكلة عن حركة الأفلاك من الأيام والليالي والشهور والسنوات التي لما مظاهرها 
احاصة وتعيرأعهاً النتطمة فقط» بل ومن أدوار أكبر تتحكم بالبدلات التارجخية والجيولوجية . ركاب الآثار 
الباقية هو عبارة عن دراسة العديد من هذه الفترات وحسابما عند مختلف الشعوب . حتى أن البيروني على علم 
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بالآراء الختلمة تلف الحماعات حول المفهوم الدوري للزمان» حيث يقول : 

« ويزعم بعض الناس أن الزمان يتشكل من أدوار تفنى في نہايتها جميع الحلوقات بيا هي تنمو قي بدايتا؛ 
وإن لكل دور منہا ادم وحواء خحاصين به » وإن ميقات هذا الدور يعتمد عليما . 

ویزعم آخرون وجود آدم وحواء حاصین بکل بلد من بلدان کل دور» حیٹ تفنی ئي نمایتها جمیع الاًشباء 
وتي بدايتها تدمو؛ وهذا هو سبب وجود الإختلاف في بنية وطبيعة ولغة الناس .أ“ 

لكن ليس لاي الرجحان صبر تجاه من يعتقد بقدم العا مم أو لانائية الزمان؛ وهذا نراه يكتب : « يضاف إلى 
ذلك أن هناك آخرين من محملون هذا الإعتقاد السخيف» بأن الزمان لا نهاية له أبداً .“ وذلك لأنه نفسه 
يعتتقد بأن للزمان نہاية ج أن له بداية وهي مقررة ومحددة من قبل الباري . ويشبه ذلك قوله فا يتعلق بكسوف 
الشمس والقمر وعلاقة ذلك بناية الزمان : ١‏ وكلاهما لا جعدثان في وقت واحد إلا في وق الدمار الشامل 
للعا لم کا قال تعالى : فاذا برق البصر . وخحسف القمر . وجمع الشمس والقمر" .ب“ 

ويتمتع البيروني برؤية واضحة تجاه تغير وتبدل أحوال العام عبر الزمان . فقد كتب حول المشاهدات 
الجيولوجية يقول : 

١‏ وما يخبرنا به المندوس وأم أخرى حول الحبال يبدو بعد البحث والدراسة شيعا لا جدرى سه من حيث 
الظاهرء وذلك لأنہم عندما دونّوا مشاهداتہم کانوا يعنقدون أن جميع ما شاهدوه كان دما كذلك وسیبقی عل 
هذا المنوال . وإن هذا العمل قدتم في ظل حقيقة أنه تبين من خلال فحص الشواهد أن الحبال م تكن على هذا 
التحو بل أصابا التغير عبر الزمان إما بشكل مفاجىٌ أو بطيء ومذا لا يكن اعتبار ما اكدشفناه بالمشاهدة 
حول الظروف والأًحوال الراهنة كان كذلك على الدوام . وهذا فإن مشاهدات أمة اند والأم الأحرى حول 
الجبال هي بالضبط كمشاهدات الأجيال السابقة حول السموات .ب٠“‏ 

وبطريقة ماثلة يكتب البيروي حول أسطورة ضخامة أجسام الأجيال السابقة : 

« وأما عظم الأجسام فإن لم يكن واجباً لعدمه الآن في المشاهدة ولبعد العهد بالزمان الحكي ذلك عن قربه 
فليس بممتنع لذلك . "° 

ويعبر البيروني عن ذات الإعتقاد أيضاً فيا يتعلتق بالمفهوم النوعي للزمان أثناء مناقشته لسألة حياة الأنبياء 
الأولين ولظاهر الطبيعة التي لم تكن موجودة في زمانه حيث يقول : 

« ثم المشاهدة فقط والقياس عليما لا خرج طول الأعمار وعظم الأشخاص وأكثر ما أخبر عنه عن الإمكان 
فإن ما يشبه هذه الأشياء بجيء في الأزمنة على ضروب كثيرة فمنما ما ها أوقات معلومة تدور فما متعاقبة وتغاير 

عند كونماً مكنةأفإذا لم يشاهدها المشاهد أوقات كوبا استبعدها ورا يسارع إلى نفيماء وهذا ما يدحل فيه جميع 
الأكوان الدائرة من تناسل ا يوان وتلاقح الأشجار وبروز الزروع والار منها فإنه لو أمكن أن بخفى على إنسان 
حالما ثم جيء به إلى شجرة متناثرة الأوراق فوصف له ما يصير إليه من الإخضرار وإبراز الزهر والار وغير ذلك 
لكان له مستبعداً حتى يراهاء وهي العلة الداعية إلى تعجب أهل البلاد الشمالية من ثبات النخل والزيتون والآس 


ھ قران کرم ( ٩ ۷/۷١‏ ) . 


اوت 


وأمداها حضرة نض ة في زمان الشتاء إذ لم يعاينوا مثله قي ديارهم . ومنها ما ججيء في أزمنة غير منعظمة بادوار 


ت “ 


ی E‏ فد می رقت الذي يتفق فيه ول دات منه الا الاحعبار زه فإذا وجا مع الخبر شُرائطل الصحة 


و لها کا ا فم يوجد بد مر ن قبوله e‏ 
,سارك البيروني أغلب كتاب العصور القدية والوسطى الرأي بأن آم الأدوار التاريخية الأول كانوا بطريقة 
ما قرب إل أصلى الانسان السماوي» وأنهم عاشوا | حیاة کار کالاً . حتی أنه يعني بکلامه أن الأقوام القديمة 
مشک م ن المعارف ما یفوق مالدیی أقوام عصره . فهو يقول :و ما لدا قن عاو لين سو غاا قابلة 
ل دا أفضل مرت ف وهُذا فليست و الحلزونية ( الدورية ) هي الشيء اكد فقط وذلك لأن 
۾ .. حركة الما الحلزونية ليست شيعا حاصاً جدأء لكنہا تاشى ببساطة مع نتائج المشاهدة العلميةء  »‏ بل 
وطداك ایشا الانعلال الذي ینتج عن تقابات الزمان . تم إن للتغيبرات التي تصيب الإنسان ومجتمعه شبيها في 
ین وني التي يصيبما التغير على و ۽ ذلا الحال الحسيافي؛ وهو تخیر نم وفق 


الفبهور ألشا شاملة التي تحكم العا» » والتي تصبح جرءاً من تار ( هذه البيعة ) في کل « آن من آنات 


0a فان‎ 
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الفصل السابع 
دور الطبيعة وطرائق دراستا 

: الطبيعة ووظيفعا‎ -- ١ 

لا يعطي البيروني في أي من مولفاته التي بين أيدينا شرحاً كاملا معنى مصطلح ١‏ طبيعة » سواء من جهة 
کونه مصہطلحا تقنیاً فلسفیاً کا حدده المشاؤونء أو من جهة وظيفته العالمية المحددة کا فهمها اخران الصفاء . 
فير أن بعض كتاباته تضمنت مع ذلك مفهوماً عن الطبيعة كمبداً للدشاط يشبه ذلك الذي يسبب التغير في 
لكون . وکا يعبر عن ذلك : 

« ولايشك فى أن القوة الطبيعية با همت وركلت به إذا صادفت مادة لم تعطلها وإذا أفرطت تلك المادة 
وكرت تت هذه القوة الفعل “٠.‏ 
هناك إذا القوة للطبيعة التي تظهر الصورة إلى الوجود إلى جانب خطة تتصف بأنها ١‏ إقتصادية » أيضاً وليست 
الطبيعة ١‏ مادة ميتة » تلاك حاصية الحركة» ) أمما ليست « مادة أولية » ولا حتى هيول . أما الميولى فهي 
عبارة عن واسطة بها تعمل قوى الطبيعة وتؤثر في المادة» أو كا يقول البيروني : 

١‏ وفيا بخص سحركة ما فوق الادة نقول أن الميولى هي مصطلح متوسط بين المادة وبين الأفكار الروحانية 
الاية التوضعة فوق المادة» وإن القوى الأولية الثلاث موجودة في الميولى بصورة فعالة . وهذا فالميولى وكل ما 
۽ دا لل فيهاء هي عبارة عن جسر تد من أعلى إلى أسفل .ي 

وترتبعطل فكرة « الاقتصاد » في الطبيعة ‏ من حيث أنها تقدير لهي وليس من ناحية تجسيمية فقط س 
إرتباطاً وثيقاً بالغائيةء إذ لو م تكن هناك غاية في الأشياء لكان من العبث الحديث عن الإسراف أو النفعة . 
والبيروني على دراية بهذه العلاقة ويقدم نا رأيه حول ١‏ اقنصاد » الطبيعة مقروناً باعتقاده حول غائية أشياء العا م 
كافة . إنه يرى أن وظائف جيع الخلوقات موضوعة من أجل هدف غدد كي تدسجم مع الخطط الشامل 
رالمتالف للطبيعة .“ فكتب على سبيل ا مال يقول : 

« فأما م صارت مياه العيون في الشتاء أغزر فلأن الغرض في إحداث الجبال للمتقن الحكم عز وجل 
منافع .وني مكان آخر يقول : « فالحمد لله الذي ذ نظم الخلق» وخلتق كل شيء من أجل الأفضل e‏ 

إن « إقتصاد الطبيعة » يعني في كلماء ى البيروني أن « لا إسراف فيه ولا تقتير "٠.‏ ولا عطاء مثال حول 
ذلك كتب يقول : « النحل يقتل من + سه من يأكل رلا يعمل في كوارته» والطبيعة تفعل كدلك ولکنہا لا 

ير لأن فعلها واحد» فتفسد من الشج ورقها ورها رتنعها عن الفعل المعد لعا فتزخهاء كذلنث الديا إذا 
فسدت کار کی وها مدبر وعنايته بالكلية في كل جزء مها موجودة فانه برسل إلبه من يقلل | 
ويحسم مواد الشرّة ١.‏ 

فاذا ما جد مثل هذا التنظم في الطبيعة» لتوجب إذا وجود تفسير لبعض الظواهر الغريبة التي تُشاهد بين 
الحين والآخر . وتعود غرابة بعض الظاهرات إلى كونها تختلف جذريا عما ألفه الإنسان واعتاد مشاهدته . 
يقول البيرولي : 


ق 


١‏ ويشبهه أمر الحوض العروف بالطاهر في أسفمل جبل صر بازق كميسة ويسيل إليه مس عين في أصل الجبل 
ماء عذب طيب الرائحة إذا مسه جنب أو حائض نتن حتى يفرغ ما فيه وينظف فيعود طيب الرائحة . 

وأيضا اميل الذي بين هراة وسجستان وسط رمل متنح عن الطريق قليلاًإذا ألقي العذرة أو البول مع من 
دوي بین وصوت شدید . 

هذه الأشياء هي من الخواص الطبيعية للكائنات الخلوقةء ويكن العودة بأسبابما إلى العناصر البسيطة 
وبدایات کل خلق وتکوین؛ ولیس بإمکان مداركنا الوصول إل مثل هذه الموضوعات .ب“ 

کا توجد ظواهر غريبة أحرى تبدو للانسان وكأنها « غلط الطبيعة » أو كخلل في النطة الإهية . يقول 
e‏ 

وا ا مأ نجيء على مثل هذه الحالة ولكنها تسمى غلط الطبيعة لأجل حروجها عن النظم الذي أحري 

عليه نوعها ولست اسما بهذا الاسم بل خروج المادة عن إعتدال القدر وذلك ا يوجد من الحيوانات الزائدة 
الاغشا ين شك اة الموكلة بحفظ الأنواع على ما هي عليه مادة زائدة فتهي ءمنها صورة ولا عهملها . 
واخحيوانات الناقصة ة الأعضاء حين لا تحد الطبيعة مادة تتمم منها صورة ذلك الشخص في نظام نوعه فتهيء له 
هية لا يضره معها النقصان وترج النفس عليه على حسب الطاقة 8 

وکا أن 7 تصمم الطبيعة و ١‏ اقتصادها » لا يعتمدان على حكم وتقدير الإنسان بشكل عحض» كذلك فإن» 
مفهوم البيروني تلف إلى حد كبير عن فكرة « البساطة » و« الاقتصاد » التي نجدها في الأنظمة الفلسفية 
لبعض مفكري القرنين السابع عشر والثامن عشر الأوربيين وذلك لأنه ‏ تكن لديه النية لإحلال العقل 
الإنساني محل الحكمة الإهية . فلا الإلحتياجات الانسانية ولا الل الانسانية الحضة بإمكانما تفرير غاية العام 
وتصميمه وانسجامه . و جخمرنا البيروني عن « غلط الطبيعة » حيث يقول : ١‏ فر بجا وقع في أفعاخا التي 
سخرت علا غلط لیستدل به على أن الصانع المدبر غيرها تعالى عما يصفه الظالون علوا كبيرا 0 

فالطبيعة إذاً هي قوة تقوم بتشكيل الأشياء وتسيبرها وفق خحطة المية من غور هدر . لكن من غير الممكن 
الحكم على كال الكون وه إققصاده » وفقاً لمعايبر إنسانية محضة . فالحكمة الإلمية هي التي تحكم العام وتسيره 
وتهب اخلوقات صورها بطريقة تعبر عن ”مو الحكمة واجمال فوق أي معيار بشري للغائية والتناغم . وليس 
بمقدور الانسان إكتشاف جمال الطبيعة وتناغمها عن طريق إسقاط منظوره احدود على الكون . لكنه يتمكن 
من ذلك إذا ما اعترف بضعفه واستسلم خكمة الالق . 
۲ س طرائق دراسة الطبيعة : 
تعتبر وجهة نظر العلم الحديث التي تری في تیار اسلوب مده لدراسة الطبيعة وإعتبار هذا اأماات 
« الطريقة ٠‏ الشرعية الوحيدة الممكنة لأداء ذلك نظرة حدةة شما . أما فيا يتعلتق بالعلوم الإسلامية» وکا هو 
الحال مع البيروني» فاننا لا جد طريقة وحيدة لفهم الطبيعة . فالأسفار المقدسة هي والمصادر القدية رالعقل 
والتاأمإ ل» والمشاهدة والتجربة تقودنا جميعها إل معرفة الكون . رالأجوبة التي نتلقاها من الطبيعة تعتمد داعا على 
الأسئلة الي نتقدم ہا الیہاء وكا.لاك على الطريقة التي نطرح بها هذه الأسعلة . يضاف إلى ما سبق أن 
« الحقائق » التي نصل إلمها من خلال المشاهدة والتجربة ليس هما معنى إلا في سياق الإطار العام الذي هو 


ا4 


بالنسبة للبيروني» النظرة الإسلامية العالمية , 

ولم يكن البيروني استاذاً في المشاهدة والملاحظة في جال الفلك وحسب. بإ وفي المجيولهجيا والحغرافية 
وحتى في دراسة الظواهر العضوية أيضاً . ج أن دراساته الحغرافية الوصفية المحعددة مغل كاب تحديد بيات 
الأماكن ووصفه للحياة النباتية والحيوانية والعادن تلف مناطق الأرض» إضافة إلى وصفه الرائع لوادي السند 
الذي يقول البيروني أنه من أصل رسوبي» تشير جميعها إلى عبقريته في ملاحظة أشكال الطبيعة المننوعة . 
وعندها يناقش تفصيلات بعض جوانب الطبيعة الحددة نرى البيروني يلجا دالا إلى الطبيعة نفا وجا تتصرف 
بطبعها لا )ا تتصرف به في ظل ظروف مصطنعة موضوعة وموجهة من الخارج . ففي إحدى الإشارات التي لا 
ينسجم محتواها مع البيولوجية الحديثة على سبيل امال لكنها تبرر احتكام البيروني إلى السساهدة» يكتب أبو 
الريحان قائلا:: 

١‏ وكون العقارب من التين والباذروج والنحل من موم البقر والزنابير من لحوم الخيل معروف عند 
الطبيعيين» وقد شاهدنا نحن حيوانات كثرة متناسلة تولدت من النبات وغيره تولداً واضحاً ثم تناسلت بعد 
ذلك .۳۲“ 

ا يلجا الييروني إلى المشاهدة أيضاً في استفهامه عن عقائد أرسطوطالية معينة : 
« إذا ما تأكدنا أن وجود الخلاء داحل هذا العام وخارجه هو أمر مستحيل فلماذا تقوم قارورة أفرغت من الواء 
وعُمر راسا في الماء بسحب الاء إلى أعلى ؟) إنه يطرح هذا السؤال بالرغم من أنه هو تفسه لا يوم 
بإمكانية وجود الخلاء .“' وي سؤال اخحر يلاحظ فيه بعض خواص الماء الذي يتمدد في حالة العجمد يشير 
البيروني إلى تناقض ذلك مع طبيعيات أرسطو ويتساءل : « لاذ يبقى الحليد قرب سطح الماء ولا يغوص في 
القاع علماً بأنه يحتوي على أجزاء ترابية وهو أثقل من الماء بسبب جموده وبرودته ؟)" واحتكام البيروني إلى 
النجربة من أجل تأكيد صحة آراء معينة أو نقضما ماثل احتكامه إلى المشاهدة فهو على سبيل الثال يكتب في 
نقض راي شاع حول تحول لاء الماح إلى ماء عذب : « وقيل أن في السادس ساعة تعذب فيما جميع مياه 
الأراضي المالحة والأعراض الموجودة في اياه إا هي على -حسب الأماكن من الأرض التي تنحصر فيا إن كانت 
راكدة والتي تجري عليما إن كانت جارية وهي لازمة هما غير متغيرة إلا على مراتب الإستحالات من التدرج 
بالوسائط فلا وجه لا ذكروه من كون الياه عذبة في تلك الساعة والعجربة المتوالية في أناة الزمان ستظهر 
امجرت کب دلق ° 

وإلى جانب استخدامه للمشاهدة والتجربة فإن البيروني يلجاً إلى القياس مرات عديدة ويقدر أهمية الأعداد 
واهندسة تام التقدير عندما يقول : المحساب من طبع الإنسان» ويصبح قياس أي شيء معروفاًإذا ما قارناه 
بثيء احر يرق إلى ذأت النوع ومتا ) عليه كوحدة قياس .وهكذا يصبح الإحتلاف بين أي شيء وبين هذا 
المقياس أمراً معروفاً أيضاً .»" « وبستطيع الناس » على سبيل الغال ١‏ تقدير جاذبية الأجسام الثقيلة عن 
طریق الوزن ۵ 

رلا كن إعتبار البيروني من اتباع الفيثاغورشيين بالطريقة تفسما التي كان فيها احوان الصفاء . لكن من 
المؤكد مع دلك أنه أظهر ميلا حو دور المندسة في الطببعة» ونحو التناغم والإنسحام . وقد تبدي إعجابه أا 


gg 


الاب من الهاضهات قي قوله + «... كاك اجيع فم الع اد يوجد في المطبوعات مر ن اثار النفس والطبيعة 
باص ة مى الزهر والأوراد فإن أوراق كل وردة منہا رأتماعها وعروقها تختص بعدد في كل جنس على حدة» فلو 
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اتش ا کل معتقد لاعتقاده بجنس منہا امکنه لو قبل عنه... » 
غير أن البيروني لا يريد بذلك إظهار نفقسسه وكأنه يشك بالعلاقة القامة يبن الأعداد والأنوا ع فيستطرد 
فاا : ١‏ في نحاصيات الزهر شيء هو موضع التعجب وهو أن عدد أوراقها التي تحوز أطرافها دائرة عند انفتاقها 
جار في عاب الأمر على قضايا الهندسة وموافق في أكار الأحوال الأوتار التي وجدت بالأصول المندسية دون 
القدوء ء۶ الخروطية . فلا قكاد تجد زهرة من الأزهار يكون عدد أوراقها سبعة أو تسعة لا معناع عملها بالأصول 
اة في الدائرة متساوية الأضلاع بل یکون ثلاثة وأربعة وخمسة وستة وثانية عشرء وهذا مر كاري 
وجوت وم ان يوسدف ي ا حايين جنس .عة وال عة و يوجد ف خلال الأنبا 2 المذكورة عدة كذلك 
وإك ”كانت الطبيعة تحققمظ الأجناس والأنواع على ما هي عليه فانك لو عددت حبات رمانة من رمان شجرعا 
بدت غيرها س حباعبا على مغل عدد المعدودة وكذلاك سائر الأشياء “١.‏ 
طرق البيروني إلى الحديث عن العلاقة بين الأشكال المندسية وبين العناصر متبعاً طريقاً وأسلوباً ورداً في 
تتاب افلاطون تیایوس ( نا۲146 ) حیث یتساءل : 
. بنلم شكل تحيط الكرة ؟ أما بين المتساوية الأضلاع والزوايا التي من جنس واحد فبخمسة فقط تنسب 
١‏ اسر الأربعة والفلك على جهة التشبيه ؛ وأما من المركبة من أجناسما الختلفة فتكاد أن تكون غير تحدودة 
اة اکال الأرقن قاجا تاکیب کو ست راد رمات زیی رسيا ايفو 
٠‏ .. .عة معساويات الأضلاع وهو المائي» والثالث ذو الثان قواعد مثلثات كذلك وهو الموالي والرابع 
؛ "سكي ذو الأربع قواعد مثلات وهو الناري والخامس ذو الاثناعشر قاعده خمسات .,“ 
غير أن البيروني نم يعمل على تطوير هذه الأفكار إلى مدى أبعد من ذلك . فقد استخدم الرياضيات في 
معظم الأحيان عحافظاً على فكرة الإنسجام والتناغم في ذهنه من دون أي حاولة لتطوير رمزية الحساب بشكل 
واضښحج وصرع . 
ثم إنه يطبق أسلوب القياس بأشكال عديدة أئناء دراسته للطبيعة ا في الفلك في كتاب القانون المسعودي» 
رفي المعرافية والطبيعيات | يظهر في الأساليب الرياضية الحديدة التي طبقها في دراساته ابمغرافية على وجه 
ا لخصوص والتي تحعانا غيل إلى اعتباره مؤسس علم الجيوديسيا . """ ففي الكتاب في الأسطرلاب على سبيل 
الثالء يصف البيروفي طريقته في حساب سيط الارض حيث يتم ذلك بالصعود إلى قمة جبل جاور للبحر 
ورصد غروب الشمس وتحديد نقطة الإ حطاط . ثم نقوم بحساب قيمة امود النازل من قمة الحيل على مركز 
الأرض . وبذه القيمة يمكننا تحديد نسبة حيط الأرض إلى إرتفاع ' بل عن طريق ضرب هذا الإرتفاع بجيب 
الزاوية المممة لنقطة الإنحطاط» وتقسيم الناتج على فرق جيب الام لنقطة الإنحطاط ثم ضرب هذه النسبة 
ب ( 7۲ )". ويختم البيروني قوله : ١‏ ومشل هذه الأمور تحتاج إلى بجارب عملية» ولا يكن التحقق من 
عسدحتها الا عن طريق الإحتبار ,° 


د 
* الجيوديسيا فرع من الرياضيات التطبيقيه يعنى بدراسة شكلٍِ ل الأرش قاس ها . 
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وقد أتيحت الفرصة للبيروني لتطبيق طريقته عسليا في مال دابيتان من مقاطعة حرحان» لكنه ل تمكن 
من الوصول إلى نتائج مرضية بسبب عدم توفر مساعدين له وصعوبات أحرى ومع ذلك فانه م يقنط بل نجده 
يصف لنا في كتاب تحديد نبايات الأماكن محاولة أحرى له في المند طبق فيما هذه الطريقة ونجح فيما إلى حد 
كبير . وما أن هذه الطريقة هي مثال رائع على تطبيق القياس في علوم الطبيعيات» فاننا نقدم فيا بلي وصف 
البيروني هما : 


١‏ ولا اتفق لي امقام بقلعة نندنة من أرض الفند» وأشرفت من الجبل المطلى عايما غربياء وعاينت البيداء 
الحنوبية عنه» بدالي أن أمتحن هذا الطريق با . فقحققت أولاً من ارتفاعه عن مستوی سطح البحر» ثم تخيلت 
حط الإدراك بالبصر المار من على قمته الذي هو ما يحس من التقاء الأرض والملون اللازورديء» أي دائرة 
الآفق . ووجدت من حلال التي أن ميل دائرة الأفق مع حطي البصر الشرتي والغربي هي أقل بقليل من ٠۳/‏ و 
١‏ درجة» واعتبرت أن نقطة الإنحطاط تساوي ٠١‏ دقيقة و ا ال اب ا ته 
من مکانین ختلفین متساویین مع مستوی اسفل عمود الحبل فوجدت أا تساوي ۱ ذراعاً وغدد 
عمود الحبل ر دح ) الذي يقف متتصباً على ( آ ب ح )» أي على سطح كرة الأرض وذلك بشكل مسنقم 
EU Aegan ai Î e a A‏ 
الواقع فوقه . ور دآ ) هو المماس الملامس للأرض المار من قمة الجبل ( د ) إلى حط دائرة الأفق نصل بين 
: أ ) و (ط ) فينتبح لدينا مثلث قال الزاوية ( د ط آ ) الذي فيه الزارية (آ ) معلومة لأنها زاوية قاة» وقم 
الرأوينين الأخيرتين ) معلومة أيضا؛ فالزاوية ( ١‏ د ط ) مساوية للزاوية ا محممة لنقطة الإنحطاط وهي ۸٩‏ درجة 
و ۲١‏ دقيقة ونجيب يساوي ( ۲ ٥٩, ٤٩,‏ ,۹ه ) ون الزاوية ( د ط | ) المساوية لزاوية نقطة الإحطاط ذاما 
( ۳۲ ) بجیب يساوي ( ۳۹ ٠٠,‏ ). وهكذا فإن أضلاع اثلث معلومة بالتتاسب لأن (ط د ) يساوي 
جيب ( ١‏ ) أي ( ٠‏ ) و ( ط أ ) نصف وتر يساوي جيب الزاوية المتممة لزاوبة نقطة الإنحطاط ؛ لذلك فان 
( د ح ) يساوي الزيادة الناجمة عن جيب ( ١‏ ) على جيب الزاوية ا متممة لزاوية نقطة الإنحطاط وهي 
٠١, ٠۷, ۳۲ (‏ ) ونسبتما إلى ( ط آ) أو جيب الزاوية الحعمة لزاوية نقطة الإنعطاط تساوي نسبة أذرع ( د 
ح ) العمود النازل من قمة الحبل أي ٠١۲۲/١‏ ذراعاً إلى أذرع ( ط آ)» أو نصف قطر الأرض . 

ویساوي نصف قطر الأرض وفق هذه الطربقة ۲۵۹ ۸٥۱,‏ ,۱۲ ذراعاً و( ٥٠, ٤۲‏ ): وحيطها يعادل 
۹ ,۷۸۰ ,۸۰ ذراعا و( ۳۸ ۱١,‏ )؛ وقیمة کل درجة من الدرجات ال ۳٠۰‏ تعادل ۳۸۸ ۲۲٤,‏ ذراعا 


O )°١, ٠ه,‎ ٥٠١, 1 ).ومیل الدرجة الواحدة يعادل(‎ ٥۹, ٥۰ و(‎ 


فإذا ماقبلنا القيمة التي وجدها اللينو ( 0١1ا[‏ )للذراع العرلي وهي ۳ میللیمترافإن عيط الأرض 
يصبح وفق ماسبق حوالی ۰۷/۲ ۰ ميلا إنكليزيا» وهو رقم لاختلف كثيراً عما وجده علماء عصر 
المأمون . ولو كانت الأرض كرة تامة» وليست إهليلجية لكانت القيمة التي وجدها البيروني قريبة جدامن 
القياسات الحدبثة . ومع ذلك فإنہا تبقى ‏ على ماهي عليه _ واحدة من أفضل القياسات لسطح الارض الي 
مت في العصور الوسطى . 


سا9 


شكل )٤(‏ : قباس الببروني يط الأرض 


د 


وورد في كتاب الحماهر ...» وصف حالةآنحرى من حالات استخدام القياس التي قام بها البيروني» وهي 
تقديره لكثافة بعض المعادن امحددة حيث أنه يستخدم المبداً الميدروستاتي فيقول : « لو قمنا بوزن حجم ما 
لمادة معينة في المواءء تم وزناه في الماءء لظهر لنا احتلاف بين الوزنين . فالوزن في الماء هو الاقل» ومقدار هذا 
الفرق يساوي مقدار وزن حجم الماء المزاح .)© ٍ 

کا يورد البيروني ‏ لكن من غير وصف للالة المستخدمة ‏ جدولاً يتضمن ( ١‏ ) وزن الاء امزاح» ( ۲ ) 
وزن الجسم في لاء و( ۳ ) وزن الجسم . وهو يعطي الأوزان بدقة تصل الى ثلاثة مراتب لتسعة معادن قياساعلى 
وزن الذهب» ولتسعة أحجار كرية قياساً على وزن الصفير' الشرقي . ولا تختلف هذه القم عن الةياسات 
الحديغه إلا بالمرتبة الثالثة فقط ”° 

توضح لنا الامثلة السابقة دور البيروني كملاحظ مدقق» جرب حذر» وهو ماجعل هذا اللحانب من بحله 


« الصغيّر : ياقوت أزرق اللو . 
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مح إعجاب الكثير من العلماء الحدثين» حيث أن الاسلوب الذي إتبعه لفهم الطبيعة هو مامار متبعاً منذ 
بداية القرن السايع عشر . غير أن ذلك م یکن يكن السبيل الوحيد لاكتساب المعرفة ولا حى الدريقة الشرعية 
الوحيدة . فقد طبّق طريقة القياس هذه على جانب من عا لم الطبيعيات حيث الكارة هي الشي الغالب» من 
دون محاولة تطبيق ذلك على جميع اجالات الاخرى . ونوع المعرفة التي نصل إليها عن طربق الملاحظة والتجربق 
والتي هي شرعية تماما 5 تضم إلى المعرفة التي تسمو عليهاء وإلى النظور الشامل الذي من خلال تأحذ اا 
تفصيلات الطبيعة معناها .ثم إن اليروني الذي يتبع التيجة التي يصل إلا منطق الأشياءء لا بخحذ شيعا غير 
محتمل على أنه أمر مستحيل» ولاشيقاً حتملاً على أنه أمر موكد . إنه يرى أن الملاحظة والتحربة في جال 
الطبيعيات إضافة الى استخدام المنطق هي ليست من صنائع المذهب العقليء أو أأساليب تفكم إنسانية بحتة 
فقط» بل هي تابعة لمبادىء الإسلام الفكرية ا متميزة بأن جوهرها وصورتما هما فوق كل ماهو إنساي حض . 
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الفصل الغامن 


العام وأقسامه 


١‏ م السياء: 

م يتوق البيروني ئي عام من العلوم تفوقه في علمي الفلك والنجوم . إذ على الرغم من محاولة بعض العلماء 
الحدثين التقليل من شأن دراساته في التنجي إلا أنه اشتهر بعد وفاته بقليل كمعلم فذ في هذين الجالين اللذين 
غالباً ما جمعهما نظام واحد في الإسلام . وأعمال البيروني الفلكية من الكارة بحيث لم تقح الفرصة لدراستبا 
بشكل كامل حتى الآن“ . وتستلزم معاللحة حتوياعها جلدات عدة نما هو حارج نطاق هذه الدراسة . ولذلك»ِ 
سنبحصر مهمتنا في معالحة الحانب الكوني من أجحاثه . 

وكان البيروني قد اطلع على ما ساد من اعتقاد حول المصدر الإ لمي لعلم الفلك الذي نسبته التقاليد إلى الي 
إدريس أو هرمس" . وهو يتبع مقالة السلمين التقليديين» و اليونانيين إلى حد كبير» ليس فيا يتعلق بأصل علم 
الفلا فحسب» بل وفي ترتيب النجوم والكواكب والأركان . فالعا م بكليته هو جرم مستدير الشكل حدرده 
اا ية فلك النجوم الثابته الحيط . وتتدرج تحت هذا الفلك أفلاك كل من زحل والمشتري والمرخ والشمس 
;اة وعطارد والقمر» وأخيراً ما دون فلك القمر من الأركان الأربعة ومركزها الأرض . ويطلق على جملة 
الأفلاذد المصنوعة من الأثير اسم العا م الأعلىء بينا يسمى منطقة ما دون فلك القمر» أو عالم الكون والفسادء 
العام الأسفل . رلا تخحلف الأفلاك عن عام الأركان اختلافاً كبيرأًء وذلك لأنها تتمتع جميعها بذات 
الخواص الأساسية الأربع من حرارة وبرودة ورطوبة ويبوسه . كا وإن للأفلاك فعلها في عام ما دون القمر» وهو 
عام تشكل أقسامه كلا واحداً . 

ومع ذلك فهناك مظاهر معينة وميزة لفلك البيروني تجعله مختلفاً عن بعض فلكي الإسلام أو عن الكثير من 
فلكبي اليونان . وو يعتقد _ بالمقارنه مع معظم فلكي اليونان الرياضيين _ بالوجود المادي للفلك البأوري 
[ الشفاف ]» ك أنه لا يحاول شرح الظواهر الفلكية ببساطة رياضياً في الوقت الذي يتجاهل فيه حقيقة الأفلاك 
المادية المستخدمة في تفسير النركة العلوية“ . 

( الفلاك هو جسم كروي متحرك في مکانه مشتمل في جوفه على أشياء غير متحركة بطبعها کحرکته ونحن 
في وسطه . وسمي فلکاً لاستدارته وحرکته تشبمماً إياه بفلكه المغزل وجري امه فا بين الفلاسفة ثرا . 

والأفلاك ثانية أكر ملتفة بعضما ببعض التفاف طبقات البصل فصغراها الأقرب إلى الوسط القمر يسبح 
فيها وينفرد بالصعود في غلظها واهبوط فيه» ولكل كرة مقدار من الغلظ في السماك لیحصل به لکوکبہا بُعدان 
أبعد وأقرب )' . 

وحلاقاً لمحظم الفلكيين المسلمين الذين أضافوا غلكاً تاسعاً إلى أفلاك بطليموس الثانية من أجل تفسير 
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حركة الأعتدال» نرى البيروني يبقى قانعاً بالأفلاك اليونائية الانية حيث يقول : 

e‏ لزاماً علينا افتراض وجود فلك ثامن» لکن لا يوجد أي سبب يدفعنا إلى اقتراض وجود فلك 
تاسع ) اا البيروني المنطق الأرسطوطالي في أن الجسم المتحرك لابد وأنه يتحرك بفعل عرك خارجي 
کي يستنتج أن ( نظرية الفناك التاسع تبدو على أا أمر مستحيل )" . 

كا يرفض النظرة الكونية اليثالوجية افندوسية انسجاماً مع المنظور اللا _ ميثالوجي للإسلام فبينا يبدو أنه 
للع على ( البراهماندا ) أو ( بيضة الراهما) المندرسية وعلى الكثير من جوانب رمزيتها العميقة إلا أنه يقي 

نسمن التراث اهندسي والفلكي اجرد والموروث عن الحضارات القديمة للشرق الأوسط والیونان وهو تراٹ 
دبای يركز على التناغم المندسي والرمزية الرياضية . 

وفي تقديره -ححجم أجسام وأفلاك الكو اكب اختلفةء يتبع البيروني المبادئ» وأحياناً المقادير ذاعما التي أوردها 
:طا یموس © ٠‏ وا يقول : ( إن بعد كل من الشمس والقمر عن مركز الأرض مقدراً بالنسبة لنصف قطر 
ارس غر ر برف اب الخامس من ابجسطي . ويتفق الفلكيون على أن أبعد مسافة لأي كروكب 
تهترر هي المسافة الأأقرب بالنسبة للكوكب الذي يليه مباشرة» وهكذا فإن النسبة بين المسافة الأقرب والمسافة 
الأبعد لكل كوكب من الكواكب هي أمر معروف أيضاً)"" . 

ويورد البيروني الحجوم التالية للكواكب ومداراما بالاستناد إلى هذا الما ©٠:‏ 


جدول رقم )٤(‏ : حجم مدارات الکواکب وکتلتما کا أوردها البيرولي* 


الكتلة مقاسة بكتلة الأرض = |١‏ 


أقرب مسافة بامقارنة مع نصف 
قطر الأرض ٠:۸١,١۹,۲۱‏ 
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ويبلغ قطر دائرة البرج» و قیاس الکون ۰۰۰٥۱۱۳/۲۰‏ ر٤‏ ٦۹ر٤٤‏ فرسخا» وہو رقم کبیر لکنه ییقی 
ضمن حدود الخيلة ويعتفظ» تيعاً لذلك» بالإحساس بالكون أو النظام الذي يشكل أساس العا م الممضد 
والتناهى في علوم العصور الوسطى . لكن البيروني لا يبدو جازماً بخصرص الأرقام التي يوردها لأنه يعلم أنه 
لابد في حالة العلوم الطبيعية من إجراء تجارب على فترات» والاعةاد على تقارير المشاهدات» فلا مناص إذا من 
وجود اقات : 

وكان البيروفي» الذي ل يشذ عن النظام الأرضي" الواسع الانتشار تي العصور الوسطى» على معرفة تامة 
بالنظام الشمسي* العروف عند بعض فلكبي اليونان كأرستارخوس الساموسي» والذي كان يدرسه بعض 
الحكماء الذين قابلهم البيروني في المند"" . لكنه حافظ حتى أواخر أيامه» في الحقيقة» على حياده تجاه هذه 
المسألة لاقتناعه عن حت بأن الاحتيار بون هاتين الفرضيتين م يكن ليتم عن طريق الفلك» بل كان يعتمد على 
المسائل الكونية والنفسية التي تؤثر على الثقافة الانسانية بشكل كبير من جهة» وعلى العلوم الفيزيائية من جهة 
أعرى . يقول البيروني : شاهدت أسطرلاباً يدعى الزراتي اخترعه أبو سعيد السجزي» فأعجبت به كثر 
وأطريته إلى حد كيير لأنه مبني على الفكرة التي حبذها البعض ويتمشل إلى الاعتاد بأن مرد الحركة التي نراها هو 
حركة الأرض وليس السماء . ولعمري إنها مسالة معقدة الحل والنقض... ذلك أن الأمر هو ذاته سواء أقلت 
بحركة الأرض أم بحركة السماء لأنه لن يكون في كلا الحالين تأثير على العلوم القلكية . والعا الطبيعي هو 
وحده القادر على بيان إمكانية دحضبا ‏ . 

وي كد البيروني في مكان آخر أن أياً من النظامين الأرضي أو الشمسي لا يؤثر على العلرم الفلكية بشكل 
مباشر» فیقول : 

ثم ليست حركة الأرض دور بقادحة في علم اليعة شيا بل تطرد أمورها معها على سواء» وإغا تستحيل من 

جهات أخر ولذلك صارت أعسر الشكوك في هذا الباب نحليلاء وقد أكثر الفضلاء من الحدثين بعد القدماء 
ا خوض فيها وفي نفيهاء ونظن أن قد أربينا عليهم في المعنى لا الكلام في كتاب مفتاح علم الميعة " . 


غير أن البيروني يقر في أواحر أيامه الوقوف في صف النظام الأرضي لأسباب طبيعية تة . فقد بدت له 
حساباته للسرعة اللازمة لدوران الأرض غير معقولة وأكبر من أن تكون ملامة للشروط الأرضية "". إذ ما 
لاشك فيه أن التحول من النظام الأرضي إلى النظام الشمسي قد تضمن تغيراً في الطبيعيات كا في الديانة 
والمنظور الديتي العام» وهو شيء لم يكن ليحدث إلا بعد قرون ‏ وني أوربة هذه المرة وليس في العا م 
الإسلامي . 

ثم إنه يتبتى نظام فلك التدوير الأفلاطوني بشكل الإضافات والتمذيبات التي قام بها الفلكيون المسلمون فيا 
بعد» من أجل تفسير حركة الكواكب» فيقول : لكل كوكب مدار صغير يعرف بفلك التدوير» والأرض 


«» اذهب الذي يرى أن الأرص هي مركز العام . 
» المدهب الدي برى أن الشمس هي مركز العام . 
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ليست في داحله » إنا المدار بكامله موجود فوقنا . ويتحرك الكوكب على دور هذا الفلك» فعندما يكون في 
القسم العلوي» يكون باتجاه الشرق وفق تسلسل البروج» وعندما يكون في الأسفل» يكون باتجاه الغرب . ويم 
الكوكب دورته خلال هذه الحركة ملتزماً بالدائرة إلى حد كبر ١۳,‏ 

وعن الحركة الظاهرة للشمس يقول البيروني : إن أوج الشمس هو أعلى نقطة تصل إلا في فلكهاء وتفسر 
حالة وجود نقطة أعلى جقيقة أا لا تنتقل على دور فلكها الممتّل» بل دور فلك آخر في نفس الان لكن بمركز 
تلف . وهذا هو فلك الأوج . والأرض هي داحل هذا الفلك وهذا ما بجعل وجود نقطة واحدة تكون فيا 
أقرب ما يكون إلى الأرضء ونقطة أحرى مقابلة هما تكون فيما أبعد ما تكون عن الأرض ٠,‏ 

کا ببحث الييروني بتفصيل كبير في حركة الكواكب وني شراذ هذه الحركة» كالركة التراجعية على سسل 
امثال . ويكفي أن نورد هنا قوله : إن جميع الكواكب هي في حركة داعة تدور على دور أفلاكها التدوبرية 
مبتدئة من أوجاتما ومنتقلة بانجاه الشرق وفق جهة التعاقب» وهذا يكون موقعها في الحهة المقابلة للقمر الذي 
يتنقل باتجاه الغرب بشكل معاكس للتعاقب وبدءاً من أوجه أيضاً ٠.‏ 

ويوضح البيرولي العلاقة بين موقع الكوكب وبين حركته بالنسبة ركز العام الأرض . وحدودهاء دائرة 
البروج» وفق الشكل ر ه )". 

الشكل(ه) : حركة الكواكب ودائرة الروج 
7 مركز العا لم» ب. مركز الختلف» ج. مركز فلك التدويرء د ه. أوج وحضيض النختلف» و. الفلك الممتّل ] 


وهو على علم تام بالمناقشات المستفيضة التي جرت عبر القرون السابقة حول أهمية كل من الحركة التقدمية 
الاهتزاز وإمكانية ملاحظته ". ويصف البيروني دورة كرة الاعتدال و نقاط التقاء القمر بها على الحو 
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التالي : وما آدوار مراکز تدامیرها حت تستوتي البروج كلها فإما... للقمر في سسع وعشرين وا وسبع 
ساعات وثلاث وأربعين دقيقة ولجوزهر القمر في ثاني عشرة سنة وسبعة أشهر وتسعة أيام» ولكل واحد من 
الكواكب الثابتة واوجات السيارة بحسب وجود القدماء ففي ستة وثلاين ألف سنة وبحسب وجود الحدثين 
ففي ثلاثة وعشرين ألف سنة وسبع مائة وستين سنة .” 

وئي حديثه حول مواقيت الام الختلفةء يشير البيروني إلى أهمية الفترة التي تتم فيها الحركة التقدمية لدائرة 
الاعتدال. وخاصة فما يتعلق بالاعتقاد بالآخرة . إلا أنه لا يعطي هذه الظاهرة الفلكية في أي مكان اخر 
الأهمية ذاتبا التي وجدناها عند دراستنا لإخوان الصفاء أو کا وجدت في المقالات الكونية افندوسية التي 
تبحث في ل( الیوغا )۰ أو حت في المقالات الكونية الصوفية كتلك الفصول الخاصة من الفتوحات المكية لابن 
عرلي . ومع ذلك» يبقى البيروني راضياً ججمع آراء مخعلف الأديان حول أهميه هذه ألحركة الفلكية من غير أن 
يسعى إلى تفسير هذه الآراء بالتفصيل . 

وفبا يتعلق بمسألة الضوء وعلاقنها بالأجسام الفلكية» فإننا لا نيد عند البيروني تركيزأً كبيرأعلى الرمزية 
الشمسية كتلك التي عند إخوان الصفاء وغيرهم من الباحثين المسلمين تمن أطلقوا على الشمس اسم قلب 
العام وتبقى الشمس عند البيروني الجسم المركزي الذي تلق حركته النظام من قلب الفوضی» لکنہا س 
لدهشتنا وخلاقاً لآراء العلماء المسلمين الآخرين ‏ ليست مصدر الضوء سواء بالنسبة للعا م أو لجموعة 
الکو اکب . وکا يقول : 

فمنهم من ذهب إلى أن الشمس هي مخصوصة بالنور وجميع الكواكب غير نير . وقاس الأمر بتعلق أمر 

ر كات الكواكب بحركات الشمس فاتيعه أنوارها . ومهم من ذهب إلى أن الكواكب كلها نير ما خلا القمر 
فإنه مخصوص بالكمودة وعدم الضياء وهو أولى القولين بالصواب وإن م يكن ضرورياً مزيلاً للىخلاف وذلك أن 
الكواكب نيّرة بالوجود واحتفاؤها تحت الشعاع كاختفائما بالهار عند اخحتطاف الضياء لإ بصارنا وكلاله بذلك 
عن إدرأكهاء فإن من نظر من فعر بار عميتة بعيدة القرار واتغق مرؤر كركب على "مت راه اا پار ارصره 
لاحتطاف الظلءة لبصره وتقويه بها . فإن السواد يجمع البصر ويقويه والبياض ينشره ويوهيه . 

فالكواأكب العلوية سواء كانت نيرة أم غير نيرة فی ذاتہا فإنہا على كل حال ثُرى بحال واحدة» کا أن القمر لو 
علا الشمس لتبراً من انثلام النور ولرثي أبداً بدراً . 

ولكن الشأن في الزهرة وعطارد فإنهما لو لم يكونا يرين لرؤي بون حالما عند أعظم التباعد من الشمس. 
وبين حاليما عند الاقتراب من الاخحتفاء احتلاف في مقدار النور فإنہما سفليان عن الشمس وليس ذلك فيهما 
بمحسوس . فبسبب اختصاص القمر باحتلاف أشكال النور فيه هو كمودة لونه وعدم ضیائه مع کونه سفایاً 
عن الشمس 0 
۲ عام ما دون القمر : 

يشکل القمر فی کونیات البیروني» وکا هو الخال عند أرسطوء المحد الفاصل بین عا لم امتغیرات وہیں 
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شکل رقم )١(‏ : الأركان في عام مادون القمر 


مظاهر الطبيعة في العا الطبيعي . 

وعدد كبير من هذه الظواهر له علاقة بالنغيرات التي تصيب القشرة الأرضية» وحاصة التغيرات الحيرلوجيت 
فقد كان مبدا التغير الجيولوجي البطيء منتشراً على نطاق واسع بين العلماء المسلمين حى قبل عضر البيروني . 
وإذا ما تركنا بعض المفاهيم الحديغة كالنظرية الداروينية حول التطور على وجه التحديد جانبأء فإنا جد أن كيرا 
من الأفكار الميولوجية الحديثة» مثل تغير اليابسة والبحر» والرسيب واندفاع الجبال وغيرهاء هما أصول في 
رسائل مسلمي العصور الوسطلى» وني رسائل البيروني بشكل خاص . ولا شك في أن مبداً التغبرات الكبرى 
في تركيب القشرة الأرضية» وحت إحفاء أشياء كا بال التي تبدو صابة وثابتةء لا يعود فقط إلى مفدرة المؤرحين 
الطبيعين المسلسين على الارتحال إلى مسافات بعيدة وملاحظة الشروط الجيولوجية المتنوعة» بل وأيضا إلى تأكيد 
امنظور الإسلامي» مؤيداً بالعديد من الشواهد القرآنيةء على الطبيعة المؤقتة والزائلة لكل ما هو في هذا العام . 
إن معظم الدرس المستقى من التارج الطبيعي يشير إلى المعتقد الإسلامي الأساسي القائل بأن كل شيء يفنى إلاً 
وجه الله »وهو أمر يدسجم مع روح القرآن . وتضع التغيرات الكبرى للقشرة الأرضية المسلم التي وجهاً لوجه 
مع مسألة زوال ليس فقط الأجسام الطسعمة مع مرور الزمن» بل وحتى أعتى القوى الأرضية وأعظم الإنجازات 
الانسائية . 

ويبنى البيروني دراسته للتغيرات المحيولوجية عل ماحفظته طبقات الصخر مر سجلات واثار . فهو كرا ما 
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الأفلاك التي لا تقبل الفساد . فوقه تقع الأفلاك السماوية وتحته عام الكون والفساد i‏ القمر نفسه فهو جسم 
كرّي غير مضيء» ويعود بريقه إلى أشعة الشمس التي تسقط عليه كا تسقط عل الارض والجحبال والحدران وما 
شابہهاء بيغا تبقى أوجهه الآأخرى غير مضاءة .“ 
ويصف البيروني محتويات عام ما دون القمر بالتفصيل فيقول : 
الأرض في الوسط والوسط هو السفل بالحقيقةء والأرض مدورة بالكلية ومغرسة بالحزوية من جهة الجبال 
البارزة والوهدات الغايرة ولا يخرجها ذلك من الكرّية إذا وقع المحيز منها على الحملة لأن مقادير الجبال وإن 
شمخت صغيرة بالقياس إلى كل الأرض ألا ترى أن الكرة التي قطرها ذراع أو فراعان إذا تا مها 
كالحاورسات وغار فيها كامئاها م ينع ذلك من إطلاق حكم المدورة عليما بالتقريب ولولا هذا التغريس لأحاط 
بجا الماء س جميع الحهات ولغمرها حى لم يك يظهر مها شيء . غإن الماء وإذ شارك الارض في الفقل وني الحواء 
نحو السفل فإن بينهما في ذلك تفاضلاً حف به الماء بالإضافة إلى الأرض ودا ترسب الأرض في الماء وتازل 
الكدورة إلى القرار . وأا الماء فإنه لا يعرض في نفس الأرض وإغا يسيخ فيا تحال منبا وإختلط بالمواء والاء إذا 
إعتمد على المواء المالي للخلل نزل فما وحرج المواء منها جا يتزل القطر من السحاب فيه ولا برز من سطح 
الأرض ماء برز إنحياز الاي لاعماق مضار اناا وصار مجموع الماء والارض كرة واحدة حيط با الهواء من جميع 
جهاتها ثم أحذ من المواء ما بين فلك القمر بسبب الحركة وإسحاج القاسين فهو إذاً النار الحيط باهواء 
متصاغرة القدر في الغلظ إلى القطبين لتباطو الحركة فيا قرب مها ."© 
وبحاول البيروني إججاد أبعاد الأركان اعتباراً من سطح الأرض وحقى مدار القمر : 
هل من الممكن تحديد أيعاد الأركان الأربعة وفق هذه العايبر ؟ [ يتساءل البيروني ويتابع مجيباً بالأيجاب ] 
الأرض وما يبرز عنها من جبال كالأسنان هي جسم صلب بيط به الماء مالا الأغوار . ويشكل هذان العنصران 
مجتمعين كرة واحدة تم تحديد أبعادها سابقاً . الآن عندما يم طرح نصف قطر الأرض من المسافة إلى القمر 
وهو في الحضبض,» فإن الاق هو المسافة نيب سطح الأرض ومدار القمر بشغلها المواء وتساوي 
1/1۰ ۲ فرسخا . وعندما نطرح قياس حجم الأرض المساوي ل ٥,٠٠١,٤٦۸,۵۸٩ » ٤/٥‏ 
رسخا سکیا من حجم الكرة يكون نصف قطرها أقرب ما يكون مسافة من القمر اعتباراً من سطح الأرض» 
والسسسساوي ل ۱/۳ ۰ ٠٠٠,٠١۹,۱۰۸,۳۳۲‏ فرسخا مكياء يكون الباق 
٠٠,۴۴,۲۲,۷۳۴ ۰‏ فرسخاً . وهذا هو قياس الواء والنار معأًء إذ من المستحيل تحديد 
أبعاد هذه العناصر بشكل منفصل . وني الأخرة الرطبة الواقعة فوق المواء محدث مختلف الظواهر الحوية كالرياح 
والغيوم والثلح والمطرء وكذلك الرعد والبرق والصواعق وقوس قزح واهالات وما شاببها . وبا مثل» فإننا نجد فوق 
ذلك» في الأبخرةالدخانية الحافةء النجوم والشهب والمذنبات ". 
ونرى ما سبق أن الأركان الأربعة التي تشكل مبادئ علم المتغيرات عند الببروني» كا عند إحوان الصفاء 
ومعظم العلماء المسلمين» تعتبر من خلال نشاطاتا المتعددة هي المسؤولة عن الطواهر الختلفة الي تۇلف 
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يكتب حول التغيرات البطيعة للأحوال التي حفظت الصخور اثارها : 
ولا نعلم من أحواما إلا ما يشاهد من الآثار التي يحتاج في حصرها إلى مدد طويلة وإن تاهت في الطرقين 

كالحبال الشانخة المت ركبة من الرضراض الماس الختلفة الألوان المؤتلفة بالطين والرمل المحجربى عليما... وكل 
تلك الأحوال بالضرورة ذوات أزمان مديدة غير مضبوطة الكمية .*°© 

ونظراً لدقة ملاحظمه » فقد تكن خلال أسفاره المتعددة من مشاهدة عدة مناطق ذات تراكيب جيولوجية 
مختلفة . كا أدرك التغيرات اائلة التي حدثت قبل خلق الانسان وبعده وحتى الآن ”". حى ته لاحظ وجود 
طبقات التوائية مزاحة في بعض الجبال» وقد عزى ذلك إلى حركات باطنية اندفاعية حديثة . رهناك الكثير من 
مثل هذه الملاحظات الفرة للاهتام . إحداها تدور حول اكتشافه للمستحاثات الي بعرفيا - مثل إخوان 
الصفاء _ بأنما بقايا حيوانات بحرية عاشت فيا مضى في الموضع الذي تحول الآن إلى يابسة. وكا بخبرنا عن 
ذلك : وعلى مثله ينتقل البحر إلى البر والبر إلى البحر في أزمنة : إن كانت قبل كون الناس في العام فغير 
معلومة» وكانت بعده فغير محفوظة لأن الأخبار تنقطع إذا طال عليما الأمر وخاصة في الأشياء لكائنة جزءاً بعد 
جز وبحیٹ لا يفطن ها إلا ا خواص . 

فهذه بادية العرب وقد كانت جرا فانكبس حتى أن آثار ذلك ظاهرة غند حفر الآبار والباض فإنها تبدي 
أطباقاً من تراب ورمال ورضراض» ثم يوجد فيها من ارف والزجاج والفطام ما يمتنع أن يحمل على دفن ذلك 
قاصد إياها هناك . بل يخرج منا أحجار إذا كسرت كانت مشتملة على أصداف وود ع را يسمى باذان 
السمك إما باقية فيا على حاهماء وإما بالية قد تلاشت وبقي مکانہا خلاء متشکلاً بشکلهاء کا يوجد بياب 
الأبواب على ساحل الخرر . ثم لا يذكر لذلك وقت معلوم ولا تارج البتة .“ 

ومن الملاحظات المتميزة للبيروني تلك التي تتعلتق بتحديده لطبيعة سمل الغانج في المد حبث اكتشف أن 
هذا السل هو من النوع الرسوبي . فبعد دراسة دقيقة لهذا السهل أثناء زيارته للهند كتب يقرل : 

وأرض افند من تلك البراري حيط بها جنوبما بحرهم المذ كور ومن سائر الجحهات تلك ابال الشواخ» وإلما 

مصاب مياهها . بل لو تفكرت عند المشاهدة فيما وي أحجارها المدملكة الموجودة إلى حيث يبلغ ال حفر 
عظيمة بالقرب من ابال وشدة جريان مياه الأنبار» وأصغر عند التباعد وفتور الجري» ورالاً عند الركود 
والاقتراب من المغايض والبحر م تكد تصور أرضہم إلا بحراً في القديم قد انكبس بحمولات السول ."" 

وبالرغم من تأكيده على الطبيعة التدرجية للعوامل المؤثرة في سطح الأرض» فإ اليروني يؤنن» مثل معظم 
علماء العصور الوسطىء با حوائح التي تصيب الأرض من وقت لآخر . ركثيراً ما تم التأكيد على هذا الشكل 
العنيف من أشكال التغيبر من أجل إيقاظ الإنسان من غفلته التي قد تؤدي به إلى الاعتقاد بدوام ا لجال من 
جهة» ومن أجل تذ کیره بأن يد الله ستبقى تتدخل في هذا العام وأنها لن تكتفي بإرسال الرسلبل ستعمل على 
تطهير الأرض بوسامطة عملاء ملبيعيين من جهة أعرى . 


وناقش البورولي علاقة هذه الحوائح بتواتر التار العام وقيام الدور وسقوطها فكتب يقول : 
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إن الآفات التي تنتابما [ أي الأرض ] من فوق ومن تحت مخعلفة في الكيفية وفي الكمية» وأنه رما غشيما منها 
٠ا‏ يفرط في إحداهما أو كليمما فلا ينفع معه حيلة ولا عنه هرب واحتراس» فيأتي عليما وذلك كالطوافين المغرقة 
والرواجف المهاكة با خسف أو القغريق والتحريق ما يفور منها من المياه أو يرمى به من الصخور امحماة والرماد ثم 
الصواعق م والعواصف ثم الأوبعة والأمراض والموتان وما أشبه ذلك . فإذا حلت بقعة عريضة عن أمتها م 
انتعشت بعد هلكتا عند انكشاف تلك الآفة عنا ااجتمعم إليما قوم متفرقون كأمثال الوحوش المعتصمين قبل 
ذلك باخابیٌ ورؤوس ال جحبال» وتدنوا متعاونين على الخصم سواء کان من السباع أو كان من الإنس ومساعدين 
بعضهم بعضاً على تزجية العيش في أمن وسرور إلى أن يكروا فينغض التنافس المرفرف عليم ججناحي الغضب 
و اند ية سو ہم ۴۹ 
وهكذا يمكننا الاستنقاج بأن هناك ترابطاً وثيقاً بين وقع الجتمع الإنساني وبين الحيط الكوني يشبه إلى حد 
ذبير الترابط القاأم بين الإنسان والعا م . 
وتقود مناقشة الأمور الميولوجية بسكل طبيعي إلى دراسة النقسهات المغرافية للأرض . وما تقسيم العا لم إلى 
سبعة أقالم الوارد ذكره في القرآن الكريم والمعروف عند كل من اليونان والفرس في قترة ما قبل الإسلام إلا 
انكاس لصورة الأفلاك السماوية السبعة على الأرض . ولم يكن ذلك أمراً اعتباطياً بل عبر على الأصح عن 
#ةيقة كونية معينة مثله في ذلك مثل جميع جوانب المغرافية المقدسة . ولا تلف البيروني» أحد أعظم 
دراي اللاسلام» عن الكثير من معاصريه في تبيه للتقسم السباعي للأقالم . وقد اتبع في مصطلحاته التقسم 
"فاوسي القديع للعا م فقال : 
« إد المعمور من الربع اللسكون قد قسمها أهل الصتاعة قطاعاً سبعة مستطيلة سموها أقالم تأحذ من 
ق إلى المغرب على موازاة حظ الاستواء بحيث كان تفاضل مقدار النهار الصيفي الأطول في أوساطها 
بنصف ساعة لأن التغاير إنغا يقع من العرض . ب“ 
وللبيروني اطلا ع على أنواع أحرى من التقسيات ‏ مثل مخطط النقسم الثلائي المنسوب إلى فريدون 
ز ۴ard‏ ) ونوح» والتقسمم الرباعي اليوناني ( إلى آسية الكبرى» واسية الصغرى» وليبية» وأوربة )» 
والتصنيف افندوسي للعا لم في تسعة أجزاء . وقد وصف العام على النحو التالي : 
« تصور في المعمورة أا في نصف الأرض الشمالي ومن هذا النصف في نصف ." فالمعمورة إذن في ربع 
ن أرباع الأرض ويطيف به بحر “مي في جهتي مغرب والمشرق حيطا ويسمى اليونانيون ما بي ا مغرب منه وهو 
ناسحیتہم ‏ أوقیانوس وهو قاطع بون هذه المعمورة وبون ما یکن أن يكون وراء هذا البحر من الجهتين من بر أو 
عمارة في جزيرة؛ إذ ليس بمسلوك من ظلام المواء ومن غلظ الماء ومن اضطراب الطرق وعظم الغرر مع عدم 
العائدة . ولذلك عمل الأوائل فيه وتي سواحله علامات تمنع عن سلوکه .۲ 
في سواه الرابع الذي وجهه إلى أبن سينا حول الطبيعيات, يقدم البيروني سؤالاً حير الجيولوجيون امحدثين 
اما جا حير العديد من مؤرحي العصور الوسطى الطبيعيين . والسؤال هو : « لاذا ذلك الربع من الأرض هو 
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شكل ر۷) : جغرافية الأرض عند البيرولي : 
(۱)قزوین س (۲)الترك ۔ (۳)الصین  ٥(  ۃواج) ٤(‏ )اند (٦)مکران‏ س (۷)فارس (۸)خرسان ‏ (۹)اخلیج العري 
( ۰ )مان (۱۱ )عدن (۲ ۱ )القلزم ‏ (۱۳)سورية ٤(‏ ١)العراق‏ س (ه ١)البحر‏ السود (١١)البحر‏ التوسط ‏ 
(۱۷)الاسکندریة س (۱۸)مصر ہے (۱۹)السودان  ۲١(‏ )راس بربرۃ م (۲۱)جبال القمر س (۲۲)سفالاالزج 
(۲۳)مراکش ہ ٤(‏ ۲)الزقاق ‏ (٥۲)الاندلس ‏ (۲۹)الروم س (۲۷)القسطنطینیة س (۲۸)الصقالبة ‏ (۲۹ )زر سے 


ر ٣ ٠‏ )البلطلیتی والفرنجیین ‏ (١۳)البحر‏ الحیط ہ (۳۲)جزائر باشا ‏ (۳۳)جزائر امبراطورية الزج . 


مكان الزراعة والعمران بينا ييقى .بع الشاي الآحرء وكذلك الربعين الجنوبيين غير مأهولة بالرغم من أن 
القوانين الفلكية للربعين الجنوبيين ثٌ ثل تلك التي للربعين الشماليين 0۴ غير أنه يقر بوجود تناسق في تصمم 
العا مء إذ نراه يقول أنه « من الممكن» لا بل من المرجح» إن كل زوج من أرباع الأرض يشكلان وحدة 
متاسكة ومتصلة؛ أحداهما هو القارةء والآ خر هو العيط .“ 

وسيؤدي وصف الأقاليم السبعة وشرح علاقامما البيئية» ومظاهرها الثقافية والدينية رالفلكية بهذا البحث إلى 
الإتسماع إل حد كبر . لذلك يكفي التنوبه إلى أن التقسيم السباعي للعام هو من وجهه نظر رمزية تأكيد على 
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سابية الأرض بالنسبة للسماء واعتراف بأن جميع الأشياء الموجودة تحت هناهي صورة لما هو موجود هناك في 
السموات . ولم يكن هذا التقسيممعترهأبه في العام الإسلامي فقط» بل وفي فارس الزرادشتية واليونان» ومن 
قبلهما ي بابل . حتى أن البيروني يجعل مشابمته كار وضوحاً يحقديه للأقالم السبعة على شكل دوائر سبعة بدلا 
من قطاعات» كي يجعلها مطابقة هندسياً وعددياً مع الأفلاك فلسبعة للسماء . وقد أورد في كتابه تحديد نايات 
الأماكن عخططاً جمع فيه جغرافية العام التي عرفها مسلمو العصور الوسطى في شكل واحد معقول .”“ 


شكل (۸) : مخطط البيرولي للأقالم السبعة : 


5 0 الهند» السند» الجزائر 
المغرب» السودان الذين جه العثلية 0 المنسوبة إليبم من اراج 


IT‏ ا اش 
1 ہا 
وو یں اض لیل 
العراق» فارس» الجيل» 

2 حايج الروم حراسان» سجستان» أ قلا قاقر 
م اچ > زابلستان» طخارستان ي الشرق 
أُرض نصيبير نہر بلخ 
الروم» الآندلس» فرغجة چ bb‏ الصين» التہت الختن» 
پرجان» اذرہيجان کپ E‏ ما وراء الہر» بلخ» 

de 3‏ الاتراك الحاذية ها 


السادس ياجوج وماجوج 
الحرر› الترك الغز» 

خرخيز» كاك أصناف 

الروس والصقالبة 


الشمال 


الأرض» العام الذي وصفه البيروني بإساب كبير . ويتبع أبو الربحان منبج مؤلفي العصور. الوسطى بشكل 
دقيق» لكنه لايسهب في وصفه ل اكت النبات والحيوان . فد راسته هما تدحو باتجاه حصائصمما الطبية 
والصيدلانية أكثر من أي شيء آخر . وكذلك فإن الدظر في الممالك الأحرى وعلاقتا بالإنسان هو أمر مشروع 
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بالنسبة للبيروني لأنه س مشل إحوان الصفاء ‏ يرى أن اللإنسان» في المعنى الشامل طمذه الكلمةء قد « ارتحل » 
عبر العوا م الأحرى كي يصل إلى الكمال؛ وأنه يضم في داحله طبيعة جميع مخلوقات العوا م الأحرى .“ وتئل 
هذه « الرحلة » تدرج الكائن في العا الذي هوء بالنسبة للبيروني» كا هو بالنسبة لبقية معاصريه» عبارة عن 
نضد يحتل كل لوق فيه مركز يتناسب وطبيعته الخاصة في سلم الوجود . 

وبحث البيروني مملكة العادن» القاعدة الأساس لكل من ملكتي النبات راليوان» بتفصيل يفوق دراسته 
للملكتين الأخريين . وجتوي كتاب الحماهر الذي يعتبر» کا ذكرناء من أكار مؤلفات !لصور الوسطى في 
علم امعادن كالاًء وصفاً لعادن وفلزات معدنية من قارات آسية وأوربة وإفريقية . ولا يكتفي الؤلف هنا بدراسة 
لون ورائحة وصلابة هذه الحواهر وخحواصہا الفيزيائية الأخرى» بل ويتعرض لوزن وكثافة العديد من المعادن إلى 
جانب خواصبا الطبية « وفضيلتها » أما فيا يتعلق بتكوين المعادن وا جواهر فان البيروني يتبع نظرية الدخانات 
بشكل عام» ونظریة الکبریت ‏ الزثبق ابر بن حیان بشكل خاص . 

« ني فصل تكوين المعادن يكون المازج بين الكبريت والزئبق» اجحسمين اللذين مما الفضل الأكبر في 
الإتساج» الدرجة أن الكبريت يدعى بالأب والزئبق هو الام . ا أنه هو الروح أيضاً والكبريت هو 
الشس .)“ ولايتبع البيروني في بحثه عن أصل العادن نظرية الكبريت ‏ الزئبق الكبميائية القابمة على 
مبدأي الذ كورة والأنوثة فقط» بل أنه يؤمن بأن الفلزات المعدنية تنموء وبأن المعادن تجد ج ها في الذهب . 
فللمعادن « حياعا ٠‏ الخاصةء وإن استخراجها من الأرض» الذي يقول إلياد ( ملة:اع.) أن القدماء 
اعتبروه نوعاً من الولادة""“ يجب أن يكون تبعاً لذلك» في سبيل غاية نبيلة . وعلى الانسان» كي یکون بإمکانه 
حرمان المعادن من « حياعبا » هذه» إنفاق ما يتجمع لديه من ثروة بسببما في سبيل الل“ رليس لارواء غليله 
فقط . 

لكن من المئير أن البيروني الذي يتبى مبادئ ١‏ الفلسفة الطبيعية » الكيمياء يعود ويرفض الكيمياء ذامما 
بصورة إجمالية . وكثيرأ ما بح العلماء ا معاصرون في نقد الببروني همذا الفن وإدانته له . نقد كتب علي بن 
يوسف» على سبيل المخال» يقول أن « البيروني رأى في الكيمياء نوعاً من الشعوذة أو السحر» علماً بأنه أدرك أن 
القوة التي تقض وراء شعبيتها ورواجها هى الجشع أكثر منه طلب العرفة “٠.‏ وإلى ذلك أشار محمد هاشي “١‏ 
وألدو مييلي ( ناهن 40ا۸ ) الذي أل أثناء تفريظه للبيروني إل إدانته للكيمياء وممارضته لفلسفعا ٠.‏ 

وتصبح جميع هذه الأحكام والآرا قابلة للفهم عندما نرى البيروني نفسه يقول : ١‏ نحن نفهم السحر على 
أنه جل شيءَ ما يبدو للحواس» عن . ريق الخداع» على غير حقيقته ... والكيمياء هي أحد أنواع السحر» مع 
أنه لا يطلق عليما عادة هذه التسمية .ب“ 

إلا أن الأمر الذي تم تجاوزه جزثئياً هو القييز بين الاعتقاد بالإستحالة وبين المبادئ الكونية للكيمياء . 
وصحيح القسول أن البيروني لا يؤمن بالإستحالة الفيزيائية للمعادن؛ ا من المؤكد أنه لإ يظهر اهتاماً 
« بالكيمياء الروحائية ۲ء وهو م يقبل بالتالي» العلوم التي هما صلة بتفسيراءبا الرمزية . ومع ذلاف» فما يقبله 
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لبیروني بکل وضوح هو عقيدة الذكر _ الأنفى الكونيةء أو نظرية الكبريت س الزئبق» للكيمياء الحابرية» 
والاعتقاد بياة المعادن ونموها . وقد رفض أبو الريحان» مشل العديد من علماء العصور الوسطى المسلمين ‏ 
فكرة التحويل بسبب انعدام الدليل» لكنه أَقرَّ بامبادئ الكونية للكيمياء من أجل شرح أصل وخصائص ملكة 
المعادن . 
٣س‏ الإنسان والعام : 

في دراسته للعلاقة القاعة بين الإنسان والعا » يقبل البيروني مشابہة العام الصغير بالعا م الكبير ذات الصلة 
الوطيدة . بمفهوم سلسلة الوجود» لكنه لايحاول تطوير هذه الموضوعات إلى مدی أبعد من ذلك . وقد تساءل : 
+ كيف بإمكان الإنسان استغراب حقيقة أنه لايمكن إنكار أن للباري القدرة على جمع العالم باكمله في 
شمخص فرد واحد ( أي نحلق عا لم صغير )1 إن جسم الإنسان» باعتباره الجزء المادي للعا م الصغير» مؤلف 
من عناصر كونية قنوعة ومتناقضة جمعت مع بعضما بعضأ في كل موحد ."“ وهو تلك اواس الحمس التي 
تيح له معرفة العا م الحسماني؛ لكنه لا يتفوق على الحيوانات الاخری برهافة حواسه ق بل بامتلا كه العقل 
الذي بفضله صار حليفة الله على الأرض . وهذا السبب ‏ لأنه خليفة الله على الأرض ‏ فقد تم جعل 
الأشياء تأر باسمه » وع منعحه السلطة علیہا 9 

ويعتبر السمع والبصر من أهم حواس الإنسان الخمس؛ إذ بما برتقي من العا م احسوس إلى العام 
اول »وكا يكنب البيروني:« وأما البصر فللاعتبار با يشاهد من اثار الحكمة في الخلوقات» وإستدلال على 
الصانع بالمصنوعات .»'“ وبالئل» فالأذن هي القناة التي بهايسمع الانسان كلمة الله وأمره . ولا تجتمع هاتان 
الحاستان في المخ بل في القلب الذي هو عند البيروني» مقر الذكاء . 

والإنسان الذي هو خليقة الله على الأرض ويتمتع بجميع هذه االنعم» وخحاصة نعمة الذكاي م يوجد على 
الأرض إلا من أجل أن يدبّر للمخلوقات کا يدير الخليقة لرعيته . أن عليه استعمال بصره لرؤية « علامات الله 
٠‏ في الأفق »» وعقاه من أجل الانتقال من صحبة المصنوعات إلى صحبة الصائع . وهذا هو السبيل الوحيد 
لادراك طبيعته النبيلة ومعرفة الغاية التي من أجلها حلق . 
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الفصل التاسع 
اقتران الماء والأرض في علم النجوم 

: مبادئ علم النجوم‎ ١ 

إن مر انضام علم النجوم في صيغته الاسكندرانية _ الرمسية إلى باطنية الاسلام التوحيدية خلال العصور 
الوسطی لایعود بشکل کبیر إل انسجام التنجم الشرعي مع هذا النظورء بل إلى حقيقة أن التنجم بحتوي على 
رمزية حالدة ذات أهمية تأمليّة فائقة() . فالنظرة التقليدية ترى أن الاساس الميتافيز ی هو المطابقة 
الحفوية بن وقع الأفلاك وتناغمها وبين مئُلها في العام الجسماني المتواجد في فلاى البرو © وتقوم بروج هذا 
الفلاث» من خلال تنوعها اللاعحدود» بإخفاء الوجود امحض واظهاره في الوقت ذاته . إنها ‏ في وقت واحد ‏ 
حجاب يغطي « وجه الحبوب » وموشور يقرّح « نور الوجود » إلى ألوانه المكونة التي تؤلف عالم التجلي . 
ويرمز انتظام وقع الأدوار إلى , ١‏ ابجواهر الخالدة ٠‏ بين تشير اارها في الأرض إلى ترابط أجزاء الكون الداخليء 
وخجضسوع موجودات هذا العام لها السماوية . ويقوم ساس علم النجوم» من ناحية رمزية» على الافتران 
ااسترمدي بين الأرض والسمائ واستنباط جميع الاشياء الموجودة على سطح الارض من تلك التي تقابلها في 
السماء. 

ونتميز دائرة البروج التي تضم الغاذج الاصلية للتجلي الكوني» بالشروط الاساسية الثلائة للوجود الكوني 
وهي الزمان والكان والعدد . وتم تقسم داثرة البروج إلى إثني عشر برجا وإلى الحهات الموصوفة للمكان 
بالاستناد إلى حركة الشمس التيء باعتبارها أحد أكار رموز مبادئ العا م الروحالي وضوحاًء هي المسؤولة أيضاً 
عن کل من قياس الزمان وتحديد المكان من' بين العدد اللاعحدود للحركات الدائرية . وحركة الشمس السنوية 
هي التي تيز المكان وتحدده بالحهات الرئيسة الاربع المطابقة لانقلابين والاعتدالين ر أنظر الشكل ٩‏ ). 


شكل (4) : الدائرة الظاهرية لمسيرة الشمس 


الاعتدال الخرر يغي 
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وعندما یم تحدید هذه الجهاتب الاربع على دائرة البروج» فإن اهاب اغانية الا حری تتیحدد بش آلي» وذلك 
بسبب التقسم الفلا والسداسي الطبيعيون للدائرة . وتصبح كل زاوية من زوايا المربع سابقة لنقطتين 
متعارضتون بحيث يم تقسيم الدائرة بكاملها إلى إثي عشر قسمأ ( نظر الشكل ٠١‏ ). 


شكل )١١(‏ : التقسم الاثناعشري للدائرة 


والعدد ٠١‏ » العدد الاساسي لدائرة البروج» هو حاصل ضرب العددين ٤‏ و ٣‏ . وترمز هذ الأعدادء وفق 
الأول التقليدي هاء إلى الاستقطاب الرباعي للطبيعة الكلية في الصفتين الاججابيتين للحرارة والردة» والصفتين 
السلبيتين للرطوبة واليبوسة» واي من تازجها تتكون العناصر والا تجاهات الاساسية الثلاث للرو الكلية وهي : 
( ) الحركة اهابطة بعيداً عن المبدأى ( ب ) الامعداد الافقي» ر ج ) الحركة الصاعدة بدا إلى البداً . 
فالبروج الائناعشر إِذاً تحتوي في رمزيتبا العددية على مجمل المبادئ التي تتحكم بالكون". 

ولكل برج علاقات متعددة مع بروج الفلك الأحرى لمل أهمها هي العلاقات الملثيةرالمربعة ( أنظر 
القكل ,اغ" 

وه إجالاً هذه التعددية في نقاط دائرة البروج ذات العلاقة المللثيةء فإنما ذات طبيعة أساية لكنما تعميز 
بصفات قريبة من جوهر الروح . وجيع النقاط الموجودة ذات الصلة بالمربع تتميز بالصفة الرحية ذاعا لكا 
تختلف عن بعضما بتضاد العناصر )“. 

وتعتمد العلاقة فيا بين البروج على الزاوية التي تصنعها فبا بينباء بحيث تتضمن الزاوية الق معنى المقابلةء 
والزاوية ۱۸٠١‏ المعارضةء والزاوية ٠١١‏ الت ركيب التام» والزاوية ٠٠‏ القرابة . وهي» إضافة إلى فك» متصلة فيا 
ينمأ بطريفة متناسقة كا هو موضح في الشكل ( ١١‏ ). فالروج المعصلة بجخطوط شاقولية م المكافة لأا 
متساوية في بعدها عن نقطة الاعتدال» وساعات نار إحداها مساوية لساعات ليل الاخحرى . بلك التي تتصل 
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شكل )١١(‏ : العلاقات بين اروج 


ز الاشارات المستعملة هي : أ علاقة اتصال؛ ٥١‏ تعارض؛ 2۴ سداسية؛ ل] مربعة؛ مثلهية | 


بغطوط أفقية هى المطابقة في مجراها لأن ساعات نبارها وليلها متساوية» وصعودها على الاستواء مائل . 

أما العلاقة الداحلية القامة بين البروج والتي ترمز إلى الاتجاهات الكونية ا لمضفورة وا منسوجة في نظام كثير 
التعقيد من جهة وواضح البساطة من جهة احرى» فهي علاقة مكملة لعلاقة البروج بالصفات المبيزة لعا م ما 
دون القمر . فالمروج نفسا متلك» بادى ذي بد صفات معينة تظهر في ختلف أرجاء العا م وفق منظور 
التنجيم الذي يرى في الكون كلا موحداً . وكا يقول البيروني حول ذلك : 

« متی کتبت برجا مها في سطر والذي يتلوه في سطر أسفل تحته كان الحاصل في السطر الأعل بروجاً حارة 
وني الاسفل بروجاً باردة ثم یون کل واحد مع ما تحته يابسین معا ثم رطبين معأ ثم يابسين وكذلك إلى 


اخحرها... 0% 


وتضساف إلى هذه الصفات الاساسية صفات احرى مشتقة منها كالذكر والأتئى» والفعّل والسابي» 
إن امتلاك البروج لمذهالعلاقة الوثيقة مع الصفات الكونية الأساسية الأربع بجعلها ترتبط طبيعياً نجميع 
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شكل ر۲ )١‏ : اروج المعكاففة وتلك التي تطابق مجراها 


ا-خطوط الشاقولية تصل بين البروج المنكافة» والأفقية هي المطابقة ها . ( ١د‏ ج ) النصف الشالي؛ ( اب ج ) النصف 
الحنوي ( دآ ب ) النصف الصاعد (ب ج د ) النصف المابط ] 


الحدول رقم (ه) الطبائع الاريع واروج الفلك 


جاف رطب جاف رطب جاف رطب 
بارد الثور السرطان العذراء العقرب الجدي الحوت 


الظاهر الكونية الأخرى التي هي نفسما تنشاً عن التركيبات الحتلفة ذه الصفات . فبمقدار ما تكون هده 
اتر كيبات لامائية» فإن المشابهات بينها وبين البروج تكون هي الأخرى لانهائية أيضاً . ومع ذلك #إنه يكفينا 
هنا ذكر أكثر هذه العلاقات الرثيسة شرة . 

فيا يتعلق بالوجود الأرضي نجد أن علاقة البروج بالحهات الاصاية للبوصلة هي ذات أهبية واضحة بسبب 
دور « الجغرافية المقدسة » والتوجه في الطقوس الدينية وهندسة المعابد والأبنية الأخرى التي ترتكز على معرفة 
« تشرخ الكون ». ويقدم البيروني هذه العلاقة في الشكل ( ٠١‏ ) حيث تظهر الجهات أضافة إلى تصنيف 
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الشكل )٠١(‏ : اليروج والجهات 


ال وج إلى فثتي يمين ويسار . 

وتنبع علاقة البروج بالرياح تلك التي مع الحهات حت أن « كل ريج هب من جهة برج ما فإنما منسوبة إليه 
فالصبا الحمل والدبور للجوزاء واحنوب للثور والشمال للسرطان وكل نكبا فمنسوبة على هذا ا مال إلى ما يقرب 
مهما وكأنها هبت بين المشرق واجنوب فإن كانت إلى المشرق أقرب نسبت إلى القوس وإن كانت إلى الحنوب 
أقرب نسيت إلى السنبلة .ي . 

ثم أن الممالك الثلاث التولدة عن اجتاع الأركان الأربعة» هي والصفات الاربع» ترتبط هي الاخرى مح 
البروج بعلاقة وثيقة وصفها البيروني على الدحو التالي : 

«... فا لحمل والقوس والاسد مثلثة نارية تدل على الحمع والامتلاء . فأما دلالتما على النار وا حمل يدل على 
التار المشتعلة في الاشتعالء والاسد على الكامئة منها في الأحجار والاشجار والقوس على الغريزية التي في أبدان 
المحيوان . 

والثور والسنبلة والجحدي على مالا بزر له من العشب والمرعى» والسنبلة على ماله حب وبزر وشجر صغارء 
واللحدي على ماطال من الزرع وعظم ... 

وا لحوزأء والموزان والدلو مغلثة هوائية تدل على التبريد . فال حوزاء تدل على المواء اجيءء والميزان على اطواء 
اللقج» والدلو على راء المضطرب والعواصف المضرة . 
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والسرطان والعقرب والحوت مثلة مائية تدل على الأخذ . فالسرطان يدل على المياه الطيبة اعذبة» والعقرب 
عل الخعاطة الشديدة الحري» والحوت على المياه المالحة الكرية الرائحة . 

[ وأما علاقتما بفصول السنة وفترات حياة الانسان ] فالحمال والثور وال حوزاء ربيعية دالة لى الحركة» ومن 
الس غل الحداثة» ومن الجهات على المشرق» وريحه الصباء ومن أرباع الليل والنهار على الأول منا . 

والسرطان والاسد والسنبلة صيفية تدل على السكون» ومن السن على الشباب» ومن الجحهات على الجنوب» 
وريحه الجحنوب» ومن أرباع الليل والنہار على الثاني منهما . 

واميزان والعقرب والقوس خريفية تدل على الحركة» ومن السن على الكهولة» ومن الحهات على المغرب» 
وريحه الدبور» ومن أرباع الليل على الثالث منم . 

والحدي والدلو والحوت شتوية تدل على السكون» ومن السن على الشيخوخة» ومن الحهت على الشمال» 
وريحه الشمال» ومن أرباع النہار والليل على الرابع منم ٠.‏ . 


الشكل )١٤١(‏ : البروج والاركان والطبائع , 


بارد جاف 


حار رطب 


أما العا لم الصغير الناطق الذي يضم ف ذاته العام بأكمله » فإنه يتكون هو الآخر من السفات الأربع» وله 
مشابہات مع اروج شكلت جزءاً هاماً من الأأساس الذي قام عليه الطب الإسلامي في أعصور الوسطى . 
وبفضل امنور التاملي العميق الذي تضمنته هذه العلاقة فقد تم استخدامها في العديد مر الرسائل الصوفية 
مثل رسالة كلشان راز حمود شبستاري» والانسان الكامل لعبد الكربم الجلي . وقد تمت هذه العلاقة 
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« العنصرية ٠‏ ما بين أخلاط البدن التي تحفظ الحانب الحسماني من العام الصغير وبين الروج؛ وا يقول 
البيروني : « وإذا عرفت القوة الفاعلية مع المنفصلة للبرج كان بحسبها منسوباً إلى ما يشاكله من عناصر العا م 
ومن اخلاط الأبدان» أعني أن كل برج منها حار يابس فهو منسوب إلى النار من العا لم وإلى الرة الصفراء من 
البدن» وكل بارديابس فهو منسوب إلى الأرض وإ المرة السوداء» وكل حار رطب فهو منسوب إلى الواء وإلى 
الدم» وكل بارد رطب فهو منسوب إلى الاء وإلى البلغم ٠".‏ 

کا تسب الروح إلى أجزاء الجسم أيضاً حيث يمكن القول بأا نمثل نظيراتما في العام الكبير يقول البيروني : 
« الرأس والوجه للحمل؛ والعنق وخرز الحلقوم للثور؛ والنكبان واليدان للجوزاء؛ والصدر والجنبان رالنديان 
والرئة والمعدة للسرطات والقل للأسد؛ واابمان وما جويه ابلبوف للسنبلة؛ والصلب والوركان للميزان؛ المد اكير 
والفرج للعقرب» والفخذان للقوس؛ والركبتان للجدي؛ والساقان للدلوء والقدمان للحوت "° 

ثم أن لأمراض الجسم التي تنشأ وفق المفهوم الطي التقليدي» عن اختلال توازن صفات الجسم وأخلاطه» 
علاقة بېذە ال السماوية تشبه تماما علاقة أجزاء الجسم وأخلاطه بالبروج الختلفة . وقد أورد البيروني جداول 
وافية عن العديد من مل هذه المطابقات» ويو كد للقارئ أن «البروج هي مؤشر أيضاً تلف الأمراض التي 
تصیب الانسان» وتصیب مزاجه وبنیته ووجهه وما شابه ذلك... پ"'. 

ومن الممكن أيضاً إجراء عدد لا متناه من التوضيحات للمشابهات القامة بين البروج والكون؛ لكن ما 
قدمناه يكفي لتوضيح الرمزية الأساسية التأملية لفلك البروج . رتبقى البروج ١‏ بوجودها ٠‏ حارج حدود المكان 
الكوني» « سماء مل » الظهور الكوني . فالوجود احض الذي هو شيء أبعد من حدود الكون» يختفي وراء 
البرج بيغا هي نفسما مظهر استتقطابه . إنما تحتوي على الصفات الأربع لطبيعة الكلء وعلى الاتجاهات الثلاث 
الرئيسة للروح» وهي» نتيجه ذلك مَل أو « أفكارٌ » لجحميع ما نشمده في العا م من ظهور للطبيعة 

ما بين عا م اَل وامحيط الأرضي تقع الكواكب السبعة تي تعتبر من وجهة نظر تأمليةء ا 
جانبه العالمي الكبير ." إنها تعمل ١‏ كوسائط كونية بين عام ال الثابت وبين الوسط الأرضي ۲“ أو 
هي» کا يقول البيرونيء ١‏ قوى روحانية تعمل على تغيبر طبيعة الأجسام التي تقع تحت تأثيرها... ر5 
أفلاك الكواكب» بالمثلء جالاً وسيطاً ينمي إلى عاي الكثافة راللطافة في وقت واحد . وتقوم الكواكب» 
من خلال عملها كوسائط « بإيصال » الصفات الأساسية للعام من عام الل إلى الأرض» عيث تصبح هي 
نفسما مقترنة» وكا هو الحال مع البروج» ببعض الصفات الحسية إضافة إلى السيئة» وببعض الاستقطابات 
الكونية كالفييز بون الموجب والسالب» والذكر والأنئى» والشرق والغرب . 

وبكلمات البيروني : ١‏ الثلاثة العلوية مع الشمس ذكور» وزحل من بينهما كالخصي؛ والزهرة والقمر إناث؛ 
وعطارد ذكر مع الذ كور وأنفى مع الإناث» ولذلك فهو كالخنثى وإن كانت الذكورة في ذاته إذا خلا بنفسه . 
وقد ذهب قوم إلى تأنيث ا مرج وم يؤخذ بقوشم ٠.‏ 

لقد سبق لنا ذكر العلاقة القانة بين الكواأكب والأقاليم السبعة . ومع ذلك فالبيروني يقدم عرضاً موس 
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حول علاقتها يجوانب أخرى من البيشة الأرضية وهي جوانب تتراوح بين العوامل الزراعية وامعادن والتوابل 
والنبات والحيوان وبين الحسم الإنساني وعلم النفس والعمارة وا لمؤسسات الديتية والمدنية ." وقد كتب 
البيروني حول علاقة الكو اكب عملكة النبات؛ على سبيل المثال» يقول : « ...وكذلك يقسم الكواكب ابعاض 
الشيء ومثاله قي شجرة واحدة بعينها . فإن أصلها للشمس» وعروقها لزحل» وشوكها وأغصانما وقشورها 
للمرج» وزهره للزهرة» والرة للمشتري» وورقها للقمر» وخا لعطارد . ويقسم ابعاض الشيء الواحد ما ذكرناه 
في الشجر كالبطيخ مثلاًء فإن جسمه للشمس» وشحمه واائية للقمر» والقشر لزحلء والرائحة واللون للزهرة» 
والطعم لمشتري» وا حب لعطارد» وقشر الحب وشکله للمرخ ٩»‏ 

وهناك علاقة أخرى مشابہة قاعة مع أفراد الممالك الإحرى . فنجد أن الموجودات الأرضية التي تدين 
بو جودهاء كبقية الأشياء الأحرى في العا » إلى العقل الشامل المقترن ف الإسلام بالنور الحمدي أو الحقيقة 
امحمديةء تتأثر بالضرورة بالكواكب التي مي مظاهر العقل في العام الكبير . 

رفا یتعلق بموقع الکواکب من البروج» فإن لکل کوکب منہا مکان « إشراق » واخر « هبوط ٤‏ إلى 
جانب « المازلة » الخاصة به . ويوضح الشكل (ه "١‏ النازل التي تحقق فبما الكواكب أقصى قوعا . لكنء 
وحلافاً لري أغلب الفلكيين المندوس والعديد من الفلكيين المسلمين» لايرى البيروني لنقاط تقاطع مدار 
القمرء أو « راس التنين وذيله »» الأثر نفسه الذي للكواكب؛ ولا يتصدى لناقشة رمزيتها الكونية ." إنه 
:اظ على قناعته بوجود الكواكب السبعة المعتادة . ومع ذلك» من المثير للدهشة أن نرى البيروني الذي رفض 
١ة‏ نفاط تقاطع مدار القمرء يقوم بتحديد موقع « رأس التنين » و« ذيله » في جدول أماكن الشرف بحيث 
يعسبح الموضوع بكامله أكار انسجاماً مع الممارسات المندوسية والإسلامية التي سادت في عصره .° 


شکل )٠٥(‏ : منازل الکواکب شکل ( ۱١‏ ) : أماكن إشراق وهبوط الكواكب 
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ويظهر الحدول رقم / ٠‏ / هو ومخططي الشكلين )٠١(‏ و(١١)‏ كيفية ارتباط الكواكب بعا م الئل أو 
البروبم» حيث تحد مصدرها هي وكافة الموجودات الأخرى الأرضية؛ وحيث يمكن ‏ هنا فقط ‏ منم مقدار 
أهميتبا فإذا ما أغفلنا الإإشارة إلى عام البروج الثابت» فإننا لن نجد أية أهمية تذكر لحركة الكواكب إذ أناء مثل 
بقية الأشياء لاتحد معناها إلا إذا انعكست على المبداً الي هي مظهر له . 


الجدول رقم /٩/‏ : أماكن « شرف » و ١‏ هبوط » الكواكب 


۰ ك 
زحل ۲١‏ من اليزان . عطارد ٠١‏ من العذراء . 
9 
المشتري ١‏ إمن السرطان . القمر ۳٠ن‏ الثور . 
° 
المرع ۸ن الحدي راس التنن ٣‏ من الجوزاء . 
a‏ 0 
الشمس 1۹ من ا لحمل . ذيل التنين ٣‏ من القوس . 


الزهرة ۷ الحوت 


والقمر هو الحرم السماوي الوحيد إلى جانب الشمس» الذي تكون حركته دائرية حول الأرض أو قريبة من 
الدائرة . ويمكن تتبعم هذه الحركة في فلك النجوم الثابتة عن طريق المشاهدة . وما أنه رمز للمبداً الأثثوي في 
عا ل» فإنه يقوم بقياس الأفلاك بطريقة سلبية» )ا أن الشمس تقوم بہذا القياس بطريقة ذكرية إيجابية .* 
رلأنه الكوكب الأقرب إلى الأرض» فهو يعمل كوسيط بين جميع الأفلاك وبين العا م الأرضي كي يكون في 
دور منازل القمر أن تحمع في ذوامما جميع جوانب العقل الظاهرة في أفلاك الكواكب وعا م مَل البروج . 
والرمزية العددية الداحلة في هذا الإطار توضح لنا هذه العلاقة . فعدد منازل القمر الثانية والعشرين هو مساو د 
۷+ ++ +++ بأي جملة عدد الكواكب .”“ ثم إن هذه امازل الثانية والعشرين هي أيضاً المقابل 
في العام الكبير -لروف الأبجدية العربية الثائية والعشرين» لغة الكلمة الإلهية التي يمكن اعتبارها كصورة أو تعبير 
عن نفس الرحمن ذاته . وهكذا فمن الممكن النظر إلى الكون» وكا هو الحال بالنسبة لتتزيل الباري في كتابه 
المقدس» على أنه مظهر للكلمة الإهيةء وكتاب من خلاله تم تازيل الأسرار الإلمية . إن أهبية المنازل القمرية هي 
شيء أساسي في علم التنجيم الإسلامي» وخاصة من خلال علاقتها وارتباطها بعلم أسماء الرحمن في جوانب معينه 
من الصوفية . إلا أنه ليس للقمر بحد ذاته الأهمية ذاعما التي يكر سما علم التنجم الندوسي . فقد أعطى المندوس 
الجانب الأمومي من القمر أي وتأكيداً أكبر ما هو في التقليد الإسلامي الأبوي الذكري؛ وهو أمر ينسجم 
مع حضارتہم . ومع ذلك فلا بد من الإشارة إلى علاقة القمر بالظواهر الارضية في علم التنجم الإإسلامي» 
وحاصة علاقته بظهور الأشياء وزواها . وكا يكب البيروني قائلاً : 


« فقد زعم الطبيعيون أن الخاخ والأدمغة والبيض وأكار الرطوبات يزداد بازدياد النور في القمر ويتناقص 
بنقصانه ؛ وإن الشراب في الدنان والأوعية ينقلب حر يتكدّر بدردية» وإن الدم في زيادته فيه يبرز من البدن 
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لی ظواهره ویفور في نقصانه إلى بواطنه .» 

ج ويؤثر الفمر في الطواهر الوية أيضا؛ وهي التي يصفها البيروني بشكل مستفيض حين يذكر» على 
سبيل الالء أن « مصطلح أنواء » يرتبط بامطر لأن أوقات حدومها تتعلق بوقوع المنازل في جهة انرب صباحاً 
بيغا تشير « البوارح » إلى الرياح التعلقة بالأوقات الأحرى للمطر أثناء صعود مازلة من المنازل َة من خلف 
شع الصبأاح (A)‏ 

وللقمر أهمية مزدوجة» فهو» من جهة» رمز للمبداً الأشوي الذي يتحكم بجميع العمليات الأمومية على 
الأرض كفترة البيض عند أثثى الإنسان» وهوء من جهة آخرى» « ذاكرة الكون » التي من خا هما نراه يضم 
الكون بكامله في منازله الانية والعشرين؛ ويصبح تبعاً لذلك» رمزاً للإنسان الكامل الذي م نقسه مثالا 
للعا م . بهذا المنظور تم الربط بين القمر وبين البي محمد( ءيه )عل يدي بعض الصوفية» حيث ل البي محمد 
في حقيقته الباطنة» هو الإنسان الكامل الذي جمع في شخصه جميع الصفات الكونية فكاذ مبداً الظهور 
الشامل ونہايته في وقت واحد . 
۴ البيروفي وموقفه من التجم : 

إن معظم الأساس الميتافيزيقي لعلم النجوم الذي حاولنا تلخيصه بإيجاز حتى الآن» لا يظهرىشكل واضح 
ي أي من أعمال البيروني المخبقية . ومن الممكن في الواقع» إثارة الحدل حول ما إذا كان عا علم بالأهمية 
الرمزية للتنجيم بالطريقة نفسما التي نجدها عند ابن عربي أو غيره من المتصوفة؛ وهو أمر يبدو من ملال معارضته 
للكيمياء التي هي» كالتنبجم» فرع رئيس من فروع الرمسية . ومع ذلك فمن المؤكد أن الروني كان من 
أعظم المنجمين المسلمين وجب اعتباره بالنتيجة من التعاطفين مع رجهة نظرهم . « إننا على قين بأنه بقي 
متمسکاً بها حتى النهاية وإنه كان يعود إليها في أوقاته العصيبةء وأنه اشتهر كمنجم عظم "٠.‏ "صحيح أنه م 
تكن للبيروني ثقة كيرة با منجمين الآ خرين عندما يقول : « إن أحكام علم النجوم تنتمي بنظ أأغلب الناس 
إلى العلوم الدقيقة» بينا ثقتي بممارساتم ونتائجهم لا تعادل إلا القليل من ذلك؛ ۲" إلا أن شكركه تدور هنا 
حول بعض الممارسين هذا الفن» وليس حول علم النجوم ذاته والذي عرفه بشكل جيد . لذك» ومن أجل 
تحديد موفف البيروني من هذا الموضوع» من الأفضل الاستشماد بنص من أحد أعماله يصف فيطبيعة وأقسام 
علم النجوم بالتفصيل : 

« يوجد من تقسهات علم النجوم بمقدار ما يوجد في العام من عناصر . ويمكن أن تكون ذه التقسهات 
بسيعلة أو مركبة» وأن كلا الو عين يتعرض لتأثر الكواكب الفعال . غير أن أجزاء النوع الأول ضع ل 
هذه المؤثرات في الغالب» ولا لأي تعْيّر آخر إلا عندما تتصل مع بعضما حيث تكون في حالة تافع دابة لأنا 
متعارضة وعنيفة . ويحدث مثل هذا الإختلاط على سطح الأرض لكنه لا يكتمل إلا بواسطة رة الشمس . 
فتصبح الأركان الأربعة بهذا الشكل متحدة» ويصبح السطح هو موضع تأثير الكواكب فيمتد إ| مدى يعادل 
قوة نفاذ أشعتها عبر الصدوع والشققات . ثم تعود هذه الاشعة بحركة معاكسة حاملة معها الأفرة المائية الي 
أحدثتهاء وترتفع عن سطح الأرض حنى تصل إلى نقطة تتلاشى فيا قونما . فهذه الحركة والإرتاد إذاً هما علة 
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جمیع العقلبات والکوارٹ ألطبيعية الي تش بظواهر ذا صفة داعة او عرضية . 

ولذلك» فان كل شيء على شكل حرارة أو برودة أو اعتدالء أو على شكل رطوبة أو يبوسة ناجمة عن 
حركات الجو» أو ملف أشكال الرطوبة احمولة بالرياح كالغيوم والمطر والثلج؛ أو كل ما يسمع في المواء 
كالقرقعات الحادة وهدير الرعد؛ أو كل ما يشاهد كالبرق والصواعق وأفواس قزح والمالات والنيازك» وكذلك 
الشهب والمذنبات والظواهر الحوية المشابمة؛ أو كل ما بحدث في باطن الأرض من هزات أو نرسبات» أو في لاء 
كالعواصضف والفيضانات وحركات المد والجرر _ إن ذلك کله یشکا ل موضوع دراسة القسم الأرل من علم 
النجوم وليست هذه الظراهر دابمة الوقوع أو نادرةء إلا أن أطوها مدة هي المطر والثلج والمذنبات والزلازل 
التيء لولا انتشارها على مساحات مناسبة لأدت» إذا ما تركزت في بقعة واحدةء إلى كوارث رهيبة . 

رمم القسم الثاني نن عام النجوم الام الداع ناك الي تند ید ماب وااتء راي من اوجن 

ینیب تارا مجمل السكان أو جریا مم . وکن ان نذ كر الحاعة كمثال على انوع الأولء وتنجم هذه عن 
قلة فة الصرلات» والأوبئة اي تشر من بلد إلى خر كالطاعون وغيرها من الأربعة التي تفر غ المدن من سكانا . 
أما التوع الثاني فهو أكار توزعاً لكنه موضعي في مظهره » وينجم عن الظواهر الحسمانية كا معارك والصراع 
على السلطان» وانتقال السلطة من أرض إلى أخرىء وخلع اللوك والثورات وظهور الأديان ولمذاهب الجديدة ما 
يجعل هذا الفصل أكار طولاً وتنوعاً وأهمية من الآخر . 

ويركز القسم الثالث على بيئة الفرد الإنساني بشكل خاص» وا لحوادث التي تؤثر في بجرى حياته والآثار التي 
تبقى من بعده وفي عقبه ؛ بيغا هتم الرابع بالنشاطات والهن الإنسانية . وجميع هذه الأقسام مبنية على مبادئ 
قابلة للجدل . 

م إنه يوجد حارج زطاق هذه الأقسا» قسم حامس تتفي فيه مثل هذه المبادئ اما إذ يصل يصل التنجم هتا 
إلى نقطة تهدد بتخطي حدوده الحقيقية حيث تكون المسائل المعروضة مستحيلة الحل في معظمهاء وحيث تترك 
المادة قاعدتما الشاملة الصلبة بإتحاه إحدى الخصوصيات الزئية . وعندما يتم تخحطي هذه الحدودء ويكون 
النجم واقفاً على طرف والساحر الشعوذ على أحرء فإنك تدحل في حقل من التكهنات والأليهات التي لا تمت 
إلى التنجيم بصلة بالرغم ا اکا إلى النجوم أثناء الحديث عنبا ب 

لا شك في أن هذا النص يتحدث عن نفسه وإن ليس هناك كبير حاجة إاثبات آراء اليروني حول التنجم 
حاصة عد أن قام بتقسيم العلم إلى أجزائه المكونه والتي اعتبر بعضما صحيحاً وال حر حاط . ثم إننا نشحر 
بالإرتياح لتصنيف البيروني ضمن النظور التنجيمي عندما نعلم أن كتابه مبادىئ التجم بقي مرجعاً غوذجياً في 
هذا الموضوع لقرون عديدة . وما يبقى عحيرأًء على كل حال» هو رفض البيروني للكيمياء التي هي الجانب 
السلي» أو الأرضي » للهرمسية في الوقت الذي يقبل فيه جميع مبادئ التنجم الذي هر جانبما الإبجاني أو 
« السماوي ). 

إن قبول البيرولي للتدجيم» وما هو أعم» ضنّه له إلى المنظور الإسلامي هو أمر يعود بشكل أسامي إلى 
وجهة النظر التوحيدية هذا الشكل القديم من الحكمة . وقد بي هذا المنظور على فكرة استقطاب الوجود 
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المعض في صفات برو ج الفلك التي هي مل جميع المظاهر الكونية . ويم إيصال هذه الل عبر أفلاك الكواكب 
الوسسيطة التي يضم اخرها ‏ أي القمر ‏ في ذاته جميع الصفات الكونيةء ويقوم» بوصفه « الذاكرة الكونية» ) 
بإيصال جميع هذه الصفات إلى العام الأرضي . وما نجده من صفات هنا على الأرض هو جحد ذاه انعكاس 
لامثّل الساوية التي تحسيب بججميع ظواهر الطبيعة الختلفة . 

وتمكن النظر إلى كامل دور الظهور في التنجيم على أنه الكشف» في الزمان والكان» عن الامكانات الموروثة 
في المبداً الوحيد الذي يترفع هو نفسه عن جميع أشكال الظهور . إن جميع أشكال الكارة والإاحتلاف يكن 
امستقراؤها من التوحيد الإلمي» خحاصة وإن منظور التنجم الإسلامي يرى في الربط بين الكون والمبداً الوحيد في 
التنزيل أهمية بالغة لهذا وعلى الرغم من معارضة التنجم لبعض جوانب المنظور ااي خحاصة في وضع علل 
وسيعلة بين الله والانسان إلا أنه ينسجم في جانبه الرمزي التأملي مع الروع الأساسية للإسلام التي تسمى إلى 
فهسم صادور الكارة ة عن الوحدةء وإلى ضم الحزء إلى الكل ولا ييقى كبير شك حول عرس البيروني في فنون 
التنجيم وفهمه هاء وقي أنه كان متعاطفاً مع منظورها لأّنه كان» مثل جميع العلماء والدارسين المسلمين 
ا لحفيقيرنء قي بحث دام عن المبداً امود الذي يقف وراء حجاب تعددية الصور التي يمارسا جاتب الظاهري 
٠سن‏ الطبيعة إلى ما لا عهاية . 
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الفصل العاشر 
موقف البيرولي من الفلسفة والمعرفة 
إن ندرة ما لدينا من كتابات البيروني الفلسفية تجعل من الصعب تصنيفه ضمن أي من المدارس الفلسفية 
التي اشتهرت في زمانه ‏ ومع ننا م نعار إلا على عدد ضئیل من هذه الکتابات» فلا زال بالامکان استقراء عدد 
ن الاستنتاجات المامة- وأول ما نلاحظه في هذا الجال هو أن اهتامه الشديد بالكتابات المرسية للرازي وغير 
ونقده الصرج في الوقت نفسه لبعض آرائهم الدينية» يصور البيروني على أنه يقف بصلابة على أرضيته الإسلامية 
بالرغم من أنه يسعى للوصول إلى عناصر الحكمة التي سبقت الإسلام» والتي تبدو أنها تتسجم مع فهمه لاروح 
الإسلامية . ومن الواضح أن علاقة البيروني بامعرفة المرمسية _ الأفلاطونية الحدثة م ترق إلى مستوى التأويل 
الرمزي _ الجال الذي ضم إلى بعض أبعاد الإسلام . 
وكان البيروني على معرفة -حسنة بفلسفة المشائين واتبا ع افلاطون وفيثاغورث الاسكندرانيين ومع أننا م نعار 
على أية كتابات له حول هذا الموضوع» إلا أن ما وصانا من رسائله ا لموجهة إلى أبن سينا يعتبر واحداً من أكار 
الإنتقادات الإسلامية للفلسفة الأرسطوطالية الطبيعية حدة . ولم يكن معظم النقد ا موجه ضد ارسطو في 
الإسلام حلال العصور الوسطى عائداً إلى عدم تقدير علم الوجود الأرسطوطالي حى قدره في الإسلام؛ أو 
لعدم الرضى بفلسفته الطبيعية ا كان هو الحال في أوربة عصر الهضة . بل الأصح أن مثل هذه الانتقادات 
وجهها الصوفيون الذين نظروا إلى الفلسفة المشائية على أنها « حقيقة أدنى » تحفي أساسما الميتافيزيقي الرئيسي 
بار كيزها الشديد على العقلاتية ما جعل العقل ييل إلى ستر الحدس الفكري عوضاً عن توضيحه وشرحه . 
ووجد في الإسلام مصدران آخران» إضافة إلى ما سبق» وجّها النقد إلى الفلسفة المشائية : الأول مله 
المتكلمون أمثال الأشعري والامام الغزالي الذي أ بالطبع « تحطم » العقلانيين بعد وفاة الببروني بقرن من 
الزمان؛ والثاني» الذي كان أقل شيوعاًء ومله أولئك الذين هاجوا الأرسطوطالية إما بالإشارة إلى قصور بعض 
جوانب بنائها العقلاني عن طريق احاكات العقلانية» وجا هو الحال على سبيل الالء مع معتقد اين سيناء حول 
الحركة الذي انتقد فيه عقيدة الستاجيريين» أو باللجوء إلى المشاهدة والدراسة المباشرة للطبيعة من أجل نقض 
بعض جوانب طبيعيات أرسطو . وقد جمع البيروني في يديه العديد من يوط النقد هذه بالإعتاد على الكنب 
القدسة والعقل والمشاهدة من أجل | لهار ضعف بعض جوانب فلسفة أرسطوء إلا أنه أظهر مع ذلك» مزيدا 
من الإحترام للستاجيريين . وي الواقع» فإن معظم نقده م يكن موجهاً ضد أرسطو نفسه» ‏ فعل البعض من 
أتباعه من رآه معصوماً عن الخطأًء بل الأمر» | يكتب البيروني» هو أن « المشكلة مع هؤلاء الاس هي 
تقديرهم البالغ فيه لا راء أرسطو واعتقادهم بعدم وجود أي احتال للزلل في آرائه بالرغم من معرفتہم بأنه حاول 
جهده في صياغة النظرية» ولم يدخ على الإطلاق بأنه كان بحماية الله ورعايته » وأنه كان معصوماً عن 
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وشل نقد البيروني لأرسطو النواحي الكونية إضافة إلى النواحي الفلكية والطبیعبات؛ ا تضمن ءسائل تعتبر 
من صلب الفلسفة المشائية . ومن هذه المسائل مسألة قدم العا لم . فأبو الريحان» كالمعكلمين» يرى أن فكرة قدم 
العام هي من أكثر العقائد الأرسطوطالية إثارة لإإشئزاز» وأكارها تعارضاً مع المنظور الإسلامي. وهو يويد 
النقد الذي سبقه إليه يوحنا فيلوبونيوس ( النحوي ) الموجه ضد اليونان جخصوص هذا الموضوع نفي إحدى 
رسائله إلى ابن سینا كتب البيروني يقول : 

« ينهى الله عن توجيه الاعام إلى يوحنا النحوي ورميه بالتحريف . فاذا ما وجد شخص جديربذلك» فإن 
هذا الشخص هو أرسطو الذي ألبس هرطقاته لبس الرياء والخداع . وأعتقد أنك لم تطلع على كتاب يوحنا 
امعضمن رفض آراء بروکلس حول قدم العالم» ولم تقف لتری کیف بہدم هذا الکتاب خدع أرمطو ویست‌زئ! 
بهاء ولا قرأت تعليقاته على كتب أرسطو . وتعمثل معارضي لأرسطو في رؤيتي بداية للزمان والركة . وحتى 
أرسطو نفسه » الذي رأى استحالة وجود أي نوع من أنواع الوجود اللامتناهي» قد أقرٌ بهذا أرأي ولو أنه 
عارض رأيه السابتق فما بعد نتيجة خحضوعه لسيطرة أهواء نفسه الزمنية .ب" 

ويعتقد البيروني بإمكانية وجود عدة عوالم منسجماً في ذلك مع المنظور الإسلامي ومنظور سظم الأديان 
الأخرى؛ ا يعارض الحدل الأرسطوطالي الذي يقول بأن لا وجود لأي عام آخر سوى العام الذي نراه 
أمامنا . ففي سواله الخامس الذي طرحه على ابن سيناء يقول البيروني أن : 

« جماعة من الحكماء“ كانت مع الرأي القائل بإمكانية وجود عا لم أحر يختلف بالطبيعة عن هذا العا م وقد 
سفه أرسطو آراء هؤلاء ولو أن مقته ذا الأمر هو في مكانه . إذ بإمكاننا التوصل إلى معارف حول طبائع 
وعناصر أشياء عندما نشاهدها بأعيننا مثل رجل ولد كفيفاً ومع ذلك يتوصل إلى معرفة أشياء عن لبصر عندما 
يسمع عن ذلك من أناس آخرين . فلو لم توجد حاسة السمع هذه لا توصل هذا الكفيف إلى معرفة أن في 
العام حاسة كحاسة البصر التي تشكل الحاسة الخامسة والتي بها تتمكن من رؤية الألوان ,الإرتفاعات 
والأشكال . وبالإجمال» ما الضرر إذا ما وجد عالم ختلف» ا قلناء باتجاهات الحركة» ومنفصل عن هذا العا 
ببرزخ ججعل كل منہا مُختفي عن الآخر °۴ 

وناقش البيروني في أكثر من مكان من ذات المراسلة مع ابن سينا جانبون أساسيون من جوانب علوم العصر 
الوسيط هما ثقل الأشياء وخفتها فيا يتعلق بموقعها الطبيعي في الكون والحركة الدائرية للأفلاك . رقد أعلن في 
سؤاله لابن سينا : « إن أرسطو م يقر بوجود ثقل للأفلاك أو حفه لأنه ليس ها حركة اقتراب باناه المركز أو 
إبتعاد عنه . ومع ذلك فإن محاكمة أرسطو هذه لا تسير باتحاه النتيجة الرغوبة . إذ بالإمكان تصور وجود ثقل 
للأفلاك في عام المكر رالامكانية؛ إلا أن هذا الثقل لا يجعلها تتحرك باتجاه المركز لأن كل قسم من الأفلاك 
يماثل القسم الآخر . وبعد الاقتراض بأن ها ثقلاء من الممكن القول بأنه كلما تركت الأفلاك بطبعها باتجاه 
المركزء فان صورها المرتبطة بها سوف تىعها من فعل ذلك . وبسبب هذه الصور أيضاًء فإنہا سوف تبقى 
ساكنة حول المركز . وبالإمكان تصور وجود خفة للأفلاك أيضاًء إلا أا لا تجعلها تتحرك مبتعلة عن المركز 

-126- 


لاه کن تيا ل هذه الحركة فقط عندما تصبح الأفلاك منفصلة ومتباعدة عن بعضہا بعضاًء ويكون هناك خلاء 
موجود حارج الأفلاك يفسح الحال لتلك الأجزاء بالحركة أو ابات . لكن, ويا أنه أصبح من الثابت والحقق 
أن تناثر أجزاء الأفلاك شيءَ مستحيل» وان وجود الڂخلاء شيءَ مناف للعقل» لذلك الأفلاك مي عبارة عن تار 
ساخنة حصورة ومجموعة في مكان من ا مستحيل عليما مغادرته . والنتيجة هي أن ثقل الأفلاك أو خحفتبا هو أمر 
لا يعكن أن يعتمد على الأمور السخيفة التي فكربما [ أرسطو ] ٠٠.‏ 

واضح إذاً أن البيروني لا يوجه نقده إلى التتائج التي توصل إليما أرسطوء بل إلى احاكمة المستخدمة في 
الوصول إلى هذه التتائج . 

ثم أن البيروني ينكر المفهوم الشاي حول المكان الطبيعي للعناصر في الوقت نفسه الذي ينقد فيه مفهوم 
الثقل وا-أحفه . إنه يكتب : 

« إن وجود كل عنصر في مكانه الطبيعي هو أمر غير مو كد لأن المكان الطبيعي لاثقل» أي الحهة القاعديةء 
هو المركز» والمكان الطبيعي للخفة» أي الجهة الرتفعة» هو الحيط . ومع ذلك فان المركز ليس سوى نقطة» 
وجزء من الأرض لا يمكن أن يتناسب مع المركز بغض النظر عن الحجم الصغير الذي يمكن غيل له. ق 
يتعلق بالإطار الخارجي الذي يمكن تصوره منطقة سط فهو أيضاً غير قادر على الإمساك باي جنم یکون 
بإمكان الأجسام الخفيفة الوزن الصعود إليه . ثم إذا ما سمحنا للماء بالحريان جحرية وأزلنا من أنامه جميع العوائق 
فانه سيصل إل المركز من غير أدنى شك . فليس هناك إِذاً أي ساس للادعاء القائل بأن المكان الطبيعي للماء 
هو على سطح الأرض . وينتج عن ذلك انتفاء وجود مكان طبيعي لأي جسم کان ,0“ 

ويرى الأرسطوطاليون السائرون في درب الفلكيرن اليونان أن الحركة الدائرية هي الشيء الطبيعي بالنسبة 
للأفلاك | أن الحركة المستقيرة هي الشيء الطبيعي بالنسبة لأجسام عام ما دون القمر . أماالبيروفي فإنه يلهج 
في أعماله الفلكية منهج التراث البطليموسي بشكل دائم» ويعرد إلى تراث فيثاغورث في استخدامه مصطلحات 
اللحركة الدائرية لتفسير حركة الأجسام السماوية . إلا أنه » مع ذلك» ينتقد من وجهة نظر منطقية عقائد الحركة 
الدائرية ذات الاندشار الواسع في ذلك العصر من غير أن يضمن نقد أية إشارة إلى زيفها . وكان جل اهتامه 
رکز کا مر معنا سابقاً» على نقد الحاڳات الأرسطوطالية بشكل يفوق عنايته بنتائجها . وقد كتب حول ذلك 
يقول : 

١‏ فيا يتعلتق بكون الحركة الداد .ة هي الشيء الوحيد المكن للأفلاك» فمن الممكن أن تكون الأفلاك 
مصدر الحركة المستقيمة من حيث. لمحوهر والطبع» ومصدر الحركة الدائرية من حيث القوة والعرض» أ هر 
الحال عند النجوم الي تتحرك من حيث الطبع من الشرق إلى الغرب» ومن حيث الفعال من الغرب إلى 
الشرق . وإذا ما قال أحدهم أن ليس للنجوم حركة عرضية على الإطلاق» لأن لا حركة ها سوى الحركة 
النكية وأنه ليشن للعركة الدائرية حركة معاكسة تساعدنا على القول بأن إحداهما هي بالطبع والأحرى هي 
بالعرض ؛ إن جوابنا على ذلك هو أن التحريف وال لاحفاء ئي مل هذه الأقوال :2 هر مر واج وطاہر My‏ 
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اقا ارعان إلى حد تضمين أقواله ما مفاده إنه يكن أن تكون للأفلاك حركة بيضية من غير أن 
یكون ذلاك متاقضاً لقواعد طبيعيات العصر الوسيط . فقد كتب ينتقد أقوال أرسطو حول هذه النقطة : 
« ذكر أرسطو في مقالته الثانية أن الأشكال البيضية والعدسية تحتاج إلى خلاء من أجل أن يكون هما حركة 
دائريةء وإن الكرة لا تحعاج إلى مغل هذا الخلاء . لكن الأمر ليس كذلك . لأن الشكل البيضي يتشكل من 
دوران القطع الناقص حول احور الأكبرء والعدسية من دوران ذلك القطع حول احور الأصغر . هذا إذا ما 
و جد أثناء عملية دوران هذه القطوع التي تشكل هذه الأشكال أي تناقض أو مخالفة فهذا ما لا بحدث حسب 
ادعاء أرسطو؛ رلا تبقى هناك أية شروط ضرورية هذه الأشكال سوى تلك التي للكرة لأنه إذا ما جعانا حور 
هوران القطع الناقص هو احور الكبير وحور دوران العدسية هو الحور الصغير فانها سوف تدور كالكرة ولن 
تكون بعاجة عندئذ إلى خلاء . إلا أن اعترأضات أرسطو واقواله تصبح صحيحة فقط في ١‏ لحالة التي يكون فما 
انحور الصغير هو حور كل من القطع الناقص ودوران الأشكال العدسية... أنا لا أقول أن شكل الأفلاك 
الكبيرة هوء طبقاً لعتقداتي» ليس كروياً بل بيضياً أو عدسياً . وقد قمت بدراسات مستفيضة من أجل دحض 
ذا الرأيء لكي أسعغرب موقف أمل التق إ٠‏ 
وتأثر البيروني تأثراً بارزاً بالنظريات الذرية محمد زكريا الرازي» واستخدم الكثير من مناظراته في معارضته 
+ممشائين .” وتو كد النظريات الذرية التقليدية» ا ذكرنا في القهيدء عدم التواصل» أو الانقطاع» بين 
اهي واللامتناهي» بين يتبنى الرأي الذي يرفض الذرية جانبما التواصلي . ويمثل هذان الرأيان جانبين مختلفين 
نحفيقة واحدة» لكنما يتعارضان على مستوى البحث المنطقي» وهذا ما أدى إلى حدوث عمليات نقد عقلانية 
كثورة عبر التاريخ من قبل كل مدرسة ضد الأحرى . ويبدو أن أبا الريحان يدرك الصعوبات الكثيرة الواردة في 
جدل ومناقشات كل مدرسة من المدارس الختلفة . إذ يركز جل اهتامه على إظهار « ضعف آراء » أتباع 
الفلاسفة اليونان الذين يسميمم بالحكماء وبشكل يفوق اهتامه بتلك الي للمتكلمين المسلمين الذين كانوا 
موضع اتتقادهم . وقد تساءل قائلاً : « لاذا يعيب أرسطو عل المتكلمين قوم أن الجسم مكوّن من أجزاء غير 
مرئية؛ وبأي حت احتار بكثير من سخف آراء المعكلمين ؟ إذ من الضروري» وفقاً لآراء الفلاسفة القائلين 
بقابلية الأجسام المتصلة للانقسام اللانبائي» ألا يلمس المعحرك السريع اللاحق الجسم المتحرك البطيء السابق . 
ڪت أن لمس الحالة السابقة للحالة اللاحقة يتم ويتقرر إذا ما تحطت الحالة اللاحقة المسافة الفاصلة كي يكون 
يإمكاءما الوصول إلى النقطة السابقة؛ ويتطلب تحطي هذه المسافة المرور بجميع أجزائما . وما أن أجزاء تلك 
المسافة هي غير محدودة» فكيف يمكن تخيل المرور بها وعبورها ؟ لذا ليس بإمكان أية حالة لاحقة الوصول 
إلى الحالة السابقة .“ ومن الضروري إعطاء مثال هنا من أجل إثبات هذه النقطة . فاذا ما افترضنا وجود 
مسافة محددة بين الشمس والقمر» وأن كلا الجحسمين يتحركان على تلك المسافة» فيجب أن يكون من 
المستحيل على القمر اللحاق بالشمس بالرغم من أن سرعته تفوق كثيراً سرعة الشمس . غير أن الحالة هي 
ليست كذلك؛ إذ جد عن طريق المشاهدة أن القمر يلحق بالشمس بالرغم من أن مثل هذه الحالة تسہب 
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لحري ولوان لأولئك الذين يقولون بالانقسام اللانمائي جا هو مقرر وثابت عند أهل المندسة وما بحدث 
لافلاسفة هو أكار خزياً ما حدث للمتكلمين» فكيف بإمكان الى تحب ما حدث للفريقين ؟"“ 

ويضيف البيروني ردا على جواب ابن سينا بأنالانقسام اللانبائي موجود بالقوة لكنه لا يظهر إلى الفعل : 

« لقد أخذ أبو علي ابن سينا هذا اواب عن محمد... زكريا الرازي... لكن أن تقول بالفعل» فهذا تعبير لا 
أستطليع فهمه . إذ أنه مهما بلغت نعومة طحنك بات السفوف فإنك لن تصل إل ذلك الجزء الذي تتكلم 
عنه لأن الانقسام الفعلي سوف يعوقض قبل بلوغك ذلك الحزء . وتبقى القوة في جميع الأحوال كامنة في مكانما 
ثم يصبح من الضروري طبقاً لرأيك أيضاًء أن يكون طول ضلع المربع مساوياً لقطره؛ فإذا ما أنكرت ذلك فإنك 
سعكون متناقضاً مع مبادئك الخاصة بك . أو أنك ستقول أن هناك فاصلة بين الأجزاء فأتساءل في هذه الحالة 
حول ١ا‏ اذا زت هاه اأبافة افاي .اة اکبر أ امقر ۳ الأجراء التي لا قبل ال ١‏ 

وكمثال أخير على نقد البيروني للفلسفة الأرسطوطالية يمكننا ذكر تعرضه لمسألة تفسير عملية التغيدر . وهنا 
براه يسال : « باي شكل تصيب التقلبات والتغيرات أجساماً وعناصر معينة بحيث يتغير الواحد منما ويصبح هو 
الأعر ؟ هل هذا التغير هو بسبب استحالة الواحد منها إلى الآخرء أم يسبب دخول إحداهما في مداخل 
,شوق الآحر بطريقة تحافظ على الصورة الأصاية للعناصر بعد إمتزاجهاء وتبدو بسبب المزج الزائدء وكأنها 
بيت واسحد 0 

وجيب ابن سينا الذي يسير غلى حطى أرسطو على هذه التساؤلات بالقول بأن ايولى التي تتصف بقدرعها 
ال هول جميع الصورء هي التي تقوم بخلع صورة عنصر ما وقبول صورة آحر . وعلى سبيل الثال» فن جرة 
اوءة بالماء لا بد وأن تنفجر عند وضعها في النارلأن بعض الميولى الذي كان قد قبل صورة الماء يتحول الآن 
يبل صورة المواء التي تشغل مكاناً أعظم . لكن البيرولي الذي م يكتف بهذا الرد يضيف : « إن من يقول 
بأن النغيبر يتكون في تشتت علاصر أحد الأشياء واندماجها في أجزاء عناصر شيء أخر» فإنه لا يقول أن الجسم 
يسعى في حالة السخونة إلى مكان أرحب . إنه على النقيض من ذلك يقول أن عنصر التار يدحل الأجسام 
الأحرى من خلال مسامها وفتحاتماء وتتسبب إضافة عنصر النار بازدياد جملة احج کا حدث عند تسخين 
جرة الماء التي انكسرت نتيجة تمددها عندما دخلها عنصر النار . وعلة هذه الحادثة تكمن في أننا نراها تتكرر 
كلما تحول الماء من صورة السيولة إلى صورة اواء» وعودته إلى السيولة مرة أخرى ننيجة عملية الفكاثف . فلو 
أن الماء تعول حقيقة إلى هواء ا عاد وتحول إلى ماء في حالة التكاثف» ولا استحق العودة إلى حالة السيولة أ كار 
من أي هواء آحر . ونقول أيضاً أنه من الضروري إعطاء توضيح لحقيقة أن الأجسام تتمدد بفعل الحرارة وإن 
تلك الزيادة في الطول لابد وأن تسبب قصراً بنفس النسبة في جسم آخر كي لا ييقى المكان المشغول بدون 
شاغل . ولو م يكن الأمر كذلك» فكيف كانت ستتم إزالة ذلك الطول الزائد ۴© 

وتكفي النقاط العديدة التي أشرنا إليها إلإظهار براعة البيرولي في نقده للفلسفة الأرسطوطالية فهو غالباً ما 
يقر ببعض الأركان الكونية للمشائين في الوقت نفسه الذي ياجم فيه المحاكات التي قامت عليما تلك الأرکان 
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وهو یری أن هناك فرقاً واضحاً بين ا جانبين القياسي والعقلاني للأرسطوطالية وبين عقائدهاالكونية . وقد 
اسعخدم في تقييمها العقل إلى جانب الحقائق المازلة في الكتب المقدسة والعودة إلى مظاهر الطبعة الخارجية . 
وسمحت له هذه المعاير بتبتي العديد من عناصر علم الكونيات الأرسطوطالي من غير أن يبل الكثرر من 
الشروحات والمحاكات المنطقية التي اسعخدمها المشاؤون . 


دور العلم أي الإسلام : 

إن إحلاص البيروني لالاسلام هو أمر أصبح مسلّماً به بعد أن تمت مناقشته وبحثه . ولا يوجا أدنى شك في 
أنه كان من أهل السنةء وأنه كان مشبعاً بروح الاسلام ومتعمقاً فيه . فقد تطرقت دراساته وتعانيفه إلى جميع 
حقول معارف العصر الوسيط وكانت وجهة نظره في ذلك إسلامية بجحتة . کا حارب بضراوة ل مأ كان يظن 
أنه خالف للاإسلام مثل فكرة قدم العام ودافع بحماس» من جهة اخحرى عن فضائل اكساب المعارف 
كواجب على كل مسلم وفي الجالات كافة . ففي محال العلوم الطبيعية» على سبيل المثال» انقد أبو الريحان 
ولك الذين يسترون جهلهم باللجوء إلى حكمة الباري ولا ييذلون أي جهد في سبيل دراسة اطبيعة من أجل 
التعرف على جماماء وجا يقول : « كثير من الناس ينسبون إلى حكمة الباري جميع ما لا يمقونه عن العلوم 
الطبيعية... 0 

ويرى البيروني أن دراسة الحخلق كأحد صنائع الياري هو نشاط إنساني طبيعي وسام . العقل الإنساني 
الذي يتخذ من العقل الشامل مركز له » يسير بنا من المتناهي إلى اللامتناهي بشكل تلقالي عوي . وطالا أن 
العقل الإنساني هو مرتبط بالعقل الشامل الذي هو مبدأه » فإن جميع نشاطاته تكتسب جانباً ا قدسياً ‏ وذلك 
لأن العلم الذي يربط بين الجال ومبدأه » يشاطر العقل الشامل في وظيفته التجميعية والتوحيدياهذه . ولا برى 
البيروني فصلا ما بين العلم « المقدس » والعلم « الدنيوي ) فأي شيءَ یدرسه یتخذ طابعاً دینیاسواء اکان ذلك 
علوماً تاريغية أم طبيعية . وتصبح دراسة العام المري وخلق اللامرني» على وجه ا لخصوص» هم ودراسة الطبيعة 
كقوة مبدعة رسم الله ها حكم جميع الأشياء من الملاع المميزة للمنظور الإسلامي عند البيرني . إذ لايوجد 
أي جال شرعي حارج روح الاإسلام» ناهيك عن جال الظواهر للطبيعة» وذلك لأن جوهر شه الروح يدف 
إلى ضم جميع الأجزاء إلى الكل الشاملء وجميع أقسام المعرفة الجزأة إلى المعرفة الم حدة التي غتوي من حيث 
المبداً على علم الأشياء كافة . ومع أن البيروني تفسه م يكن عارفاً إلا أنه شارك في ذلك الرأي ناء تناوله حميع 
المعارف واعتبر أن اتباع العلوم التقليدية هو من النشاطات الدينية . وليس هناك تعبير عن مقف الوروفي من 
المعرفة التي تعمد في برهانما على الباري» أفضل من قوله الوارد في ناية كتابه اهند» حيث يناي الباري قائلاً . 

« ونستغفر الله في الحكايات إلا عن حق» ونستوفقه للاعتصام بما يرضيه ونستر شده إلى اإقوف على الباطل 
لتتقيه » إن الخير من عنده وهو الرؤوف بعبيده . الحمد لله رب العا لين وصلواته عل البي محمد وآله 
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إن الكون الذي عاش فيه البيروني وتنفس هو أحد صنائع الباري» وجميع ما فيه من العلوم الصحيحة تقودنا 
إليه فهو الحافظ الوحيد للحقيقة التي يمتلكها هذا الكون . 


13] 


القسم اثالث 
ابن سینا 


الفصل الحادي عشر 
ابن سینا : حیاته وأعماله 

كانت ولادة أي علي الحسين بن عبد الله بن سينا اللقب بالشبخ اليس أر حجة احق كا يطلق عليه 
زملاؤه » أو الشيخ فقعط» | يسميه تلاميذته » وأمير الأطباء في العا م الغرلي» في بلدة قرب بجخارى في عهد 
الأمير eg‏ ۷۰ھ/ ۹۸۰م . وقد جاء الده » الذي هو من بلخ صلا ليستقر قرب 
بخاری بصفته حاکا لقرية مجاورة .“ وكانت بخارى في ذلك الوقت مركز فكرياً وعاصمة للأسرة السامانية التي 
حکمت معظم شرق فارس في خراسان وما وراء انهر» وهو حكم امعد حتى قيام قوة الأتراك في عهد محمود 
الغزنوي . 

وعندما بلغ ابن سينا الخامسة من عمره انقلت أسرته إل مدينة بخارى نفسہا حيث ايحت الفرصة للصبي 
لنيل قسط أوفر من الدراسة . إذ ما إن بلغ العاشرة من عمره حتى كان قد اتبى من دراسة الحو والأدب 
والشريعة إضافة إلى حنم القرآن الكريم بكامله . وقد أظهر والده » الذي كان إماعيلاً ومتعاطفاً مع الفاطميين» 
اهټاماً کبیراً ف تربیته . فارسله إلى بائع للبقل س يبدو أنه كان المعلم الوحيد للحساب الموجود في تلك 
الفترة ‏ من أجل دراسة الحساب» وإلى إ“ماعيل الزاهد من أجل تعلم الفقه . ولا حضر الرياضي الشپير أبو 
عبد الله الناتلي إلى جخاري» دعي لااقامة في مازل ابن سينا لكي يدرسه الرياضيات . وقد أتقن ابن سينا كتاب 
اجسطي» وكتاب العناصرلاقليدس وبعض المنطق» وبرع فيها حت فاق أستاذه . 

م وجه ابن سينا اهاه بعد ذلك إلى الطبيعيات والإهيات» وإلى الطب الذي يرجح أنه درسه على يد أي 
سهل عيسى بن يحي المسيحي الجورجاني» وريا على يد أي منصور حسن بن نوح القمري. وما إن بلغ السادسة 
عشرة من عمره حتی کان قد أتقن جمیع علوم عصره وذاعت شېرته کطبیب عظم . وبفضل تعلیقه على 
الفارابي» أكمل في سنتين أخريين استيعابه وفهمه هيات أرسطو بعد أن بدت له صعبة الفهم أي البداية . 

ولعت شہرة ابن سینا في سنة ۹4۷/۳۸۷ عندما عابم بنجاح نوح بن منصور الساماني من رض خطير» 
فانفتحت أبواب مكتبة القصر أمام الطبيب الشاب الذي تكن من إشباع ذهنه بكل ما استطاع تعلمه من 
أفضل مجموعات كتب علوم العصر الوسيط . وكا قال لموزجاني» بعد ذلك بعدة سنوات : « وكنت إذ ذاك 
للعلم احفظ ولکنه معي اليوم أنضج وٳلا فالعلم واحد لم يتجدد لي بعده شيء .۲“ 

وفي عام ١١١۱/۳۹۱‏ كب ابن سينا مؤلفاته الأولى التي “معنا عنها ووصلنا شيء منها وهي كناب اجموع 
في الرياضيات» وكتاب الحاصسل والحصول في عشرين مجلدة في مختلف العلوم» وكتاب البر والإأم في 
الأحلاق . 

وي السنة التالية توفي والده وسط جو مشحون بالاضطرابات السياسية وا لحروب التي اضطرته إلى الارتحال 
عن بخارى والانتقال إلى جرجان عاصمة الأسرة الخوارزمية في ذلك الوقت . ولقي ابن سينا في بلاط علي بن 
مأمون خوارزمشاه الكثير من التشجيع والتأييد من قبل الوزير أي المحسن أحمد بن محمد السهيلي فكتب له 
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كتاب التدارك لأنواع الخطاً في التدبير في الرباضيات وكتاب قيام الأرض في وسط السماء في الفلك . غير 
أن تعاظم نموذ محمود الغزنوي ‏ ائذي لم یکن ابن سينا يكن له ودا كييراً ‏ ونأئيره الذي بداً يظهر حت في 
البلاط الخوارزمي» دفع ابن سينا إلى المرب مرة أخرى . فانطلق إلى جرجان حيث لمع اسم شيخ المعالي قابوس 
بن وشكير الذي اشتهر كمحب للعلم وامعرفة . وعرّج في طريقه على الحكيم الصوفي أي سعيد بن أي الخيرء 
وهو ما أشر وصضولة: آل جرجان فوجد أن ا ملك قابوس قد توفي أثناء ذلك سنة ٠١٠۲/٤۰۳‏ . واغتم ابن سينا 
لوفاة النصير المرتقب فانكفاً إلى قرية في خوارزم لمدة ليعود بعدها إلى جرجان مرة أحرى» وهناك التقى جوزجاني 
الذي لازمه وأصبح رفيتق دربه طيلة بقية حياته . وفي هذه الفترة كتب ابن سينا كناب اخحصر الأوسط 
ر كعاب البداً وامعاد, والأرصاد الكلية إضافة إلى فصول أضيفت فيا بعد إلى كتابي النجاة والقانون .© 

وذهب ابن سينا إلى الري في فترة تقع بين ٠١٠١ / >٠٠‏ و ٠١٠١ / ٠٠٦‏ حيث عا زوجة فخر 
الدولة الديلمي وولده » وركتب له كتاب المعاد . غير أن حياته الميرة لم تكن لتنتي هناء إذ ما لبث أن انطلق 
في رحلة أحرى قادته في البداية إلى قزوين ثم إلى همدان وفي نيته مقابلة حاكمها البويهي الشهير مس الدولة . 
وشاء القدر أن يسہلى أمر هذه المقابلة؛ إذ ما ان دخل ابن سينا مدان حتى مرض مس الدولة» واستدعي إلى 
القصر لمعالحته ونجح في ذلك النجاح كله . وقاده هذا النجاح ليس إلى أن يصبح رجل البلاط المفضل 
فبحسب» بل وإلى تقليده منصب الوزارة» وهو المنصب الذي حلق له الكثر من الأعداء السياسيين . لكن 
وبالرغم من أعباء الوظيفة وواجبات الدولةء بقي ابن سينا يؤلف ويصنف فكتب عدداً من المؤلفات حتى عام 
١١ ۲ ١‏ با فيا تحفة الفلسفة المشائية وكتاب الشفاء . 

وبوفاة تمس الدولة سنة ٠١۲١ / >١۲‏ خلفه ولده ماء الدولة الذي طلب من ابن سينا الاستمرار في 
حدمة الدولة في منصب الوزارة . لكن ابن سينا الذي مل بلاط مدان وطمع في اللحاق بحلقة علاء الدولة في 
أصبان» رفض طلب الحا الحديد . وترتبت على هذا الرفض مضاعفات مؤلة انت بتديير مؤامرة من قبل 
تاج املك _ أحد ححصوم ابن سينا نتج عنما وضع ابن سينا في سجن قلعة ( فرجان ) قرب همدان . وما ان 
أصبح وحيداً في سجته حتى انصرف الشيخ الرئيس إلى الكتابة والتأليف فكتب العديد من الكثب والرسائل 
مئل كناب أهداية» وكتاب القولىج» ورسالة حي بن يقظان .° 

وبعد أربعة أشر من السجن» استغلل ابن سينا هجوم علاء الدولة على همدان فهرب من سجنه بزي 
درويش» وتكن من الوصول بصحبة جوزماني إلى أصبهان بسلام . وكانت هذه المدينة قد أصبحت في ظل 
حكم علاء الدولة مركزاً هاماً من مراكز العلم وامعرفة وجد فيه الشيخ الرئيس ملاذاً للقيام بدراساته وكتاباته 
بكل هدوء» فكتب خلال هذه الفترة التي استمرت خمسة عشر عاماً ولقي فيما التقدير والاحترام» بعض أعظم 
مؤلفاته مثل كتاب النجاةء وكتاب دانشنامه علائي الذي كتبه بالفارسية وأهداه إلى راعيه وحاكمه الحبوب؛ 
إضافة إلى أنه بدأ ببناء مرصد لم ينته منه أبداً . 

رحتى هذه الفترة الطويلة من الطمأنينة ولهدوء تعكر صفوها هي الأحرى في الناية . إذ فقد الكثير من 
كتب الشيخ الرئيس أثئاء ا هجوم الذي شته مسعود بن محمود الغزنوي على أصبهان» وضاعت هذه المؤلفات مرة 
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وإلى الأبد . واضطر ابر سينا بعد ذلك وقد هزته الأحداث المولمة وأصابه قولنج ني أمعائه » إلى العودة إلى 
مدان حیث توي هناك في شر رمضان ام ۱۰۳۷/٤۲۸‏ . 

وبالرغم من أننا لم نعثر على العديد من اثار ابن سينا الرئيسةء وضياع هذه الكتب إا جزئاً أو كلياً 
كالجلدات العشرين لكتاب الإتصاف بين الفلسفة الشرقية والغربيةء والجلدات العشر لكتاب لسان العرب» 
إلا أن ما وصلنا من تبه ورسائله ومراسلاته يفوق عددها المائتين والخمسين .“ وهي تتراوح ما بين کتابي 
الشفاء والقانوت في الطب الضخمين إلى رسائل قليلة الصفحات كرسالة الفعل والانفعال ورسالة في سر 
القدر . وتشمل موضوعات كتبه ما يكن أن نطلق عليه اليوم اسم الفلسفة والعلم والدين» وليس خطأً تقسم 
آثاره إلى مجموعات منقصلة ربع : فلسفيةء ودينية» وكونية طبيعية» وأخيراً القصص الرمزية والإلمية . ولاحاجة 
نأتأكيد بأن متل هذا المقسم غير دقيق ناما لأن هناك أعمالاً كثيرة تضم عتاصر من الأقسام الأربعة جميعها . 

وتضم الآثار الفلسفية كتباً مشہورة مثل الشفاء والنجاةء ودانشنامه علاي» وعيون الحكمةء والإشارات 
والتدبيمات» والعديد من الرسائل الصغيرة في المنطق وموضوعات فلسفية متنوعة أحرى . وتشمل أعماله الدينية 
عدا من التعليقات على سور قرانية متنوعة با فيها سورة الإخحلاص» وسورة الناس» وسورة الأعلى؛ إضافة إلى 
الرسالة النيروزية ورسائل أخرى تعا لج موضوع الحج والقدر .© 

أما أعماله في جال العلوم الكونية فتضم ليس فقط ما يسمى بالعلم الطبيعي» بل والمبادئ التي تقف وراء 
٠‏ الغاسفة الطبيعية » بشكل كامل . فالطبيعيات الموجودة في كتب الشفاءء والنجاة» ودانشنامه علائي تعالج 
الموضوع بتفصيل مستفيض . کا توجد بعض الرسائل الفردية التي تعا لج أسئلة تتعلق بنضد الوجود والسماء 
رال كاء وأسغلة أحرى مشابمة . يضاف إلى ذلك أنه يجب علينا النظر إلى بعض النصوص التي تعالج علوم فردية 
محددة على أنما جزء من أعماله في اجال الكوني _ كعلم المناخ» وعلم النفس» والموسيقى» والطب الذي صنف 
فيه القانون والارجوزة في الطب وعدداً كبيراً من الرسائل الأخرى . 

وأخيراً هناك كتابات أخرى تحتلف بطبيعتما وصفاما عما ورد سابقاًء مثل كتاب الحكمة المشرقية الذي 
يتضمن شرحاً لعقائده حول علم الخواص ومن سوء الحظ أن أقساماً هامة من هذا الكتاب قد فقدت» أو 
يصعب تحديد مكانما بشكل موكد على أقل تقدير . أما القصص الرمرية الثلائةء أو لنقل الرواية الوالحدة ذات 
الأجزاء الثلائة» حي بن يقظان ورسالة الطير ورواية خواجة نصير الدين الطوسي عن سلامان وأبسال» هي 
والرسالة في العشق وبعض المقطوعات الصغيرة الأحرى فقد بقيت سليمة م تعب بها يد القدر . کا تتعسي 
الفصول الأخيرة من كتاب اللإشارات والتسيهات إلى هذا الضرب من الكتابة علماً بأن معظم القسم الأول هو 
تلخيص مكثف لفلسفة كتاب الشفاء . وتنظر هذه الكتابات الرمزية إلى الطبيعة بطريقة تلف جذرياً عن 
نظرة الفلاسفة المشائين . وسيتم معا حتها بشكل منفصل في هذه الدراسة بسبب الوضوح الذي بوساطعه تم 
إلقاء الضوء على منظور إسلامي اخر لم تتح لنا فرصة مناقشته بعد . 
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ابن سينا والاسلام : 

من الصعب تحديد موقف ابن سينا من الشريعة الإسلامية وتقدير وضعه تجاهها لأننا . بالرغممن أنه كان 
مسلماً خلصاً أنه كان يذهب إل اللسجد يسأل الله العون في إيجاد الحلول للمشكلات الفلسفية إلعلمية اللي 
تصادفه ‏ لانجد في کتاباته سوی القليل ما يتعلق بمعتقداته بشكل صر . وقد أبقی نقسه - کمعاصره 
البيروني ‏ بعيداً عن الالتزام فيا يتعلتق بالانقسام السني -الشيعي . ومع أن والده كان إسماعيلياً عروقً إلا أن 
ابن سينا م يظهر منذ البداية» أي ميل نحو هذا الفرع من الشيعة .”“ لكن رسائله حول الأنداد ورمزية 
الأبجدية تظهر تعاطفه مع العقائد الاسماعيلية» وهذا ما ي كده ماسينيون عندما يقول : « وني الولع» فان ابن 
سا يجدد رمزية الأجديةء مستوحياً ذلك من مصادر هيلينستيةء بل كان ميالاً إلى الترا الاماعيلي 
الشرتي .»“ وأظهر ابن سينا في أواخر أيامه تعاطفاً أ كبر مع الشيعة الأثني عشريةء أو رما من الأسلم القول مع 
بيت علي بن أي طالب“ بشكل عام . إذ اقتصر تأثير عقائده اللاحق على الإشراقيين المتواجان في العام 
الشيعي بشكل خاص . وجيع الذين تبنوًا التفسيرات الفلسفية الإشراقية السينوية بشكل جدي 
كالسهروردي» وقطب الدين الشيرازي» وميرداماد» وملآصدراء وحجي ملاهادي سبزيواري يتعرن إلى عا م 
الشيعة الأثني عشرية في فارس . وقد فسّر هؤلاء _ اما رمزياً أو تأويلياً ‏ أن الحكيم الذي أذ بيد ابن سينا في 
حكاياته الرمزيه هو علي بن أي طالب الذي يرون أن مركزه بالسبة إلى بقية صحابة البي هو بمثابة العام 
المعقول إلى العا لم المحسوس .“ ومع ذلك» فلا يزال هناك عدد من الأسئلة من دون إجابات محدة» وهو ما 
يجعل تصنيف ابن سينا ختلف العناصر الإسلامية السنية بشكل دق أمراً صعباً . 

وبقي إخحلاص ابن سينا لإلاسلام موضع تساؤل علماء الشريعة انظاهريرن منذ زمن إنتشار عقاده الفلسفية 
الاشراقية . إذ بالرغم من تعاطف الاشراقيين “ في تفسيرهم للعديد من عقائده» إلا أن ذلك بقي خارج 
نطاق قبول علماء الشريعة وفروع لصوف القامة خارج العام الشيعي . وكان كوربان محقاً في نعليقه عندما 
قال : « من المؤ كد أنه لم يكن بإمكان أهل الظاهر ر المتمسكين بالمعنى الحرفي ) ولا المحكلمن من مثال 
الجلسيء ولا حتى الصوفية الحخلّصء» تبني آراء ابن سينا أو السهروردي . إذ مما لا شك فيه أن أمالة الإسلام 
الشيعي الايراني هي التي أفسحت انجال _ بالرغم من كل شيء آخر ‏ لظهور الخلف النرائي لسينوي ‏ 
السمروردي O‏ 

وکان ابن سينا حساحاً تحاه الاتبامات بالزندقة التي وُجهت إليه » وظل يعتبر نفسه مسلماً حَيقياً بالرغم 
من انتقادات معاصريه . وقد داقع في إحدى قصائده المعروفة 1 بالفارسية ] عن معتقداته الدينية قلا : « ليس 
أُمراً سلا وتافهاً نعتي بالزنديق 
فلا بوجد اعتقاد بدين أكار ثبت من اعتقادي 
وأنا الإنسان الوحيد في العام كله » فإذا ما كنت زنديقاً . 
لا كان هناك إداً مسلم واحد في أي مكان آخر من هذا العام .)° 
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ٍ 2 
ا العا م الشيعي فقط كان إذا ضم فلسفة ابن سينا کا فسرها السهروردي إل المنظور العقاني الشيعي من قبل 
ملاصدرا بعد أن تم مزجها بالعقائد العرفانية لابن عربي» وبقيت منذ ذلك الحين تراثا حياً في فارس إلى اليوم . 


ويثل كتاب الشفاء ورسائل ابن سينا المشائية الأصغر حجماً النصوص الأساسية لمارسة المشائين في 
الإسلام .”"" ولم تجحد الفلسفة اليونانية شارحاً ومفسراً في النصف الشرقي من العا م الإسلامي أكار تعمقاً من 
ابن سينا الذي جمع» فيا اعتقد أنه الفلسفة الأرسطوطالية» عقائد الستاجيريين مع كنابات المعلقين 
الإسكندرانيين» وخاصة كتابات الأفلاطونيون الحدثين» وفسّرها كلها بحدس ذاتي مزيد انسجم في حالات 
کور مع النظور التوحيدي .وقد قذر لفلسفته أن تؤثر تأثيراً بارزأً في الفلسفة الأرسطوطالية اللاتيية إلى 
جانب تأثيرها في الفسلسفة الإسلامية التي كانت فما بمثابة الأساس . وامتد تأثيرها ليشمل علم الكلام 
الإسلامي بالرغم من مهاجمة الامام الغزالي وفخر الدين الرازي لبعض جوانبما الفكرية . وقد عي ابن سينا في 
الواقع « بالسكولاستي الأول »" إذ أن الكثير من مصطلحاته الأنطولوجية بدأت تظهر في كتابات 
المتكلمين اللاحقةء وأن كونياته - التي تهمنا هنا بشكل خاص _ أثرت حتى على الغزالي تفسه . 


ومع أن إعجاب ابن سينا بالفلسفة اليوئانية كان عظيأء إلا أنه كان جحاول جهده من أجل جعل فلسفته 
تدنسجم مع المنظور الإسلامي ". وصحيح أنه لم يعبر في كتاباته عن الشعور بالعدم المطلق للمتناهي بين 
يدي الحضرة الإلمية ‏ والتي هي من خصائص المنظور الإسلامي إلا أنه بذل جهده من أجل جعل أفكاره 
تدسجم مع التازيل القراني بالقدر الذي كان يسمح به المسلك العقلاني للمدرسة المشائية . وتثل المدف 
الذي وضعه نصب عينيه في الحمع بين فلسفة اليونان والحكمة التي هي في أساسها من فضال أنبياء اليهود ثم 
نزلت في صورتبا الكاملة ني الإسلام . وكانت النتيجة ظهور الفلسفة التي اشتهر بها ان سينا في الغرب» 
والتي تعتبر التعبير الأمثل عن المدرببه المشائية في الإسلام . 


ركان للفلسفة الأرسطوطالية في الواقع _ والفلسفة بشكل عام - دور في العام الغربي جلف عن دورها 
في العام اللإسلامي . إذ بمكن القول بأن مفهوم الفلسفة على أا ٠‏ عقلالي صرف يسى إلى الإحاطة 
بالحقيقة هو أمر حاص بالعام الغرني . بینا نرى أمها بقيت أمراً عرضياً وثانوياً في الإسلام» وم َس 
جوهرالشريعة . ومذا نجد أن الحانب العقلاني الصرف دا الفلاسفة المسلمين _ وكتابات ابن رشد 
على وجه الخصوص الذي هو أكارهم عقلائية - قد لعب دوراً مؤثراً ني العا م اللاتيي کار رضوحاً من دوره 

في العام الإسلامي . ڳا نلاحظ أن تفسيرات القديس أوغسطين 7 لأفكار ] ابن سينا قا تضمنت قبولاً 
لعوانبها الفلسفية الأساسية ورفصا ا لعلومه الكونية والملائكية . رقد ساعد + تفن ا اة ن اہں سیناصس 
قبل مؤلفين مغل وليم الأوفريني ) Wiliam of Auvergne‏ ) ف عَلْمنَة الكون رفي المهيد للثورة 
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الكوبرنيكية ‏ . بيا قسّرت عقائد ابن سينا الفلسفية» بالمقابل» جطريقة ميتافيزيقية من قبل الاشراقيين 
المسلمين. فقحولت بذلك إلى عقيدة حدمت _ باعتبارها مكوّنة من فلسفة المشائين والأفكار المرمسية 
والفارسية القدية' ‏ إضافة إلى العقائد الصرفية _ الغاية التي تنتقل بالعقن من مواطن الزلل إلى رؤية الحقيقة 
وعد الروح للتجرد من عالم امحسوسات لتصل الذروة في الاشراق والعرفان . وما أصبح في النهاية أرض معركة 
لدحض الفلاسفة والمتكلمين في العا لم لغري نحول في العا م الإسلامي ‏ وخحاصة في فارس س إلى دليل ياحذ 
بالروح الإنسانية من جدل المنطق إلى نشوة العرفان . وفيا يتصل بدراسة أهمية فلسفة ابن سيناء فإن « فلسفته 
المشرقية + قد أ عدثت وأوجدات عددا كيرا من الآراء احير ة لدى الباحشن . ومايرد في كتابات ابن سينا الرمزية 
هو ترجمة المصطلح العربي « الحكمة المشرقية ».وكلمة « مشرقية » مشنقة من الحذر ( شرف )» ويمكن 
لفظها مشرقية ( بفتح اليم ) أو مُشرقية ( بضم الحم ) حيث تعني الأولى « شرقي » والثانية « مر .٠‏ لكن» ومنذ 
ظهه, مقالة ناللينو الشهيرة" أصبح من البديبي لمعظم الدراسين الأوربيين قبول المعنى الشرني للمصطلح 
وا بار الثاني شيعا باطلا "". وكثيراً ما جاوز الأوربيون حكمة اللغة العربية التي تمتلك فيما كلمة « نور » و 
ده اذى ؛ الحذر ذاته الذي « للشرق » أو « شرق » وذلك انسجاماً مع رمزية النظام الشمسي الواضسحة © 
هذا المحئى المزدو ج للجذر ١‏ شرق »» في الواقع» دور رئيساً في اللنطة الشاملة للحكايات الرمزية حيث 
ارق بعا م الحواهر الروحانية المعقولةء أو عا م التور» والغرب بالعا م المادي الجسماني» أو عام الظلمة . 
ةن ابن سينا يعبرأً في كتابه منطق المشرقيين» الذي هو على الأرجح فصل المنطق من كتاب الحكمة 
الشرتية الذي م يعار عليه بعد من کتاباته المشائية الأرلى باعتبار ہا کانت اف العامة ويعلن نه سیقدم آراءه 
الحقيقية قي « فلسفته الشرقية »» ويوضح موقفه من « علم الخاصة » فهو يقول : 


« وبعد فقد نزعت الحمة بنا إلى أن نجمع كلاماً فيا احتلف أهل البحث فيه . لا ننفت فيه لفتة عصبية أو 
هوى أو عادة أو ألف» ولا نبالي من مفارقة تظهر منا ها ألفه متعلمو كتب اليونانيين إلفاً عن غفلة وقلة فهم. 
ولا شمع منا في كتب ألفناها للعاميين منءالمتفلسفة المشغوفين بالمشائين الظانين أن الله لم يهد إلا أياه» وم 
بتل رمته سواهم » مع اعتراف منا بفضل اُفضل سلفهم [ یرید به اُرسطو ] ئي تنه ما نام عنه ذووه وأستاذوه 
وني ميزه أقسام العلوم بعضبا عن بعص» وني ترتيبه العلوم حيرا ما رتبوه » وئي إدراكه احق في كثير من 
الأشياء» وني تفطنه لأصول صحيحة سرية في أكار العلوم وفي اطلاعه الناس على ما بينها فيه السلف وأهل 
بلاده » وذلك أقصی ما یقدر عليه إنسان یکون اول من مد يديه إلى تيز لوط وعہذیب مفسد» وجحق على 
من بعده أن يلموا شقته » ویرموا ثلماً بجدونه فیا بناه » ویفرغوا أصولاً اعطاهاء فما قدر من بعده على أن يفرغ 
نفس ہن عھا۔ء ما ورثه ٠ه‏ » وذه.,» عمره في تفهم ما أحس فبه والتعصب لبعض ما فرط من تقصيره » فهو 
منشغول عمره بما سلض» ليس له مهلة يراجع فيا عقله » ولو وجدها ما استحل أن يضع ما قاله الأولون موضع 
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المفتقر إلى مزيد عليه أو اصلاح له أو تنقيح إياه . 

وأما نحن فسهل عاينا التفهم ها قالوه أول ما اشتغلنا فيه» ولا ييعد أن يكون قد وقع إلينا من غير جهة 
اليونائيين علوم» وكان الزمان الذي اشتغلنا فيه بذلك ريعان الحدائة» ووجدنا من توفيق الله ما قصّر عاينا بسببه 
مدة التفطن لما أورثوه . ثم قابانا جميع ذلك بائفط من العلم الذي يسميه اليونانيون ( ا نطق ) _ ولا يبعد أن 
يكون له عند المشرقيين اسم غيره ‏ حرفا حرفاًء فوقفنا على ما تقابل وعلى ما عصى وطلبنا لكل شيء وجهه» 
فحق ما حق وزاف ما زاف . 

ولا كان المشتغلون بالعلم شديدي الاعتزاء إلى المشائين من اليونانيين كرهنا شت العصا وخالفة الجمهور» 
فانحزنا إليبم وتعصبنا للمشائين إذ كانوا أولى فرقهم بالتعصب مم وأكملنا ما أرادوه وقصروا فيه و م يبلغوا إرمم 
منه » وأغضینا عما تخبطوا فيه وجعلنا له وجهاًومخرجاً وحن بدخاته شاعرون وعلى ظله واقفون» فان جاهرنا 
بمخالفتم ففي الشيء الذي لم يمكن الصبر عليهء وأما الكثير فقد غطيناه بأغطية التغافل ... فقد بلينا برفقة فهم 
عاري الفهم كأنهم حشب مسندة ‏ يرون التعمق في النظر بدعة وغالفة المشهور ضلالة... 

ولا كانت الصورة هذه والقضية على هذه الحملة أحببنا أن نجمع كتاباً بحتوي على أمهات العلم احق الذي 
استنبعله من نظر كثيراً وفكر ملياً ولم يكن من جودة الحدس بعيداً واجتد في التعصب لكي فيا يخالقه احق 
فوجد لقعصبه ما يقوله وفاقاً عند الحماعة غير نفسه» ولا أحق بالإصغاء إليه من التعصب لطائفة إذا أخحذ 
يصدق عليم فلا ينجيهم من العيوب إلا الصدق . 

وما جمعنا هذا الكتاب لنظهره إلا لأتفسنا أعني الذين يقومون منا مقام أنفسنا ‏ وأما العامة من مزاولي هذا 
الشأن فقد أعطيناهم في ( كتاب الشفاء ) ما هو كثير لمم وفوق حاجتهم» وسنعطيهم في اللواحق ما يصلح هم 
زيادة على ما أخذوه » وعلى كل حال فالاستعائة بالله وحده .ب 

وتفتلف آراء العلماء الحدثيبن حول ما كان يعنيه ابن سينا في هذا النص وفي غيره من النصوص التي يشير 
هيبا إلى هذه « الحكمة المشرقية » المكرّسة للخاصة . فنجد أن غو تبيه ( #طا اة 1.6  )‏ أحد المؤلفين 
الأوربيين المبكرين في الفلسفة الإسلامية _ يقرن « الحكمة المشرقية » بالتصوف الذي يسميه « الزعه الصوفية 
للمشرق "٠‏ وتقرن غراشون ( 4.1.61101 ) _ من العلماء المعاصرين ‏ « المشرق » بمدرسة 
جنديسابور الطبية معطية إياه » بالنتي ة» أهمية جغرافية بحتة . وهي إضافة إلى ذلك» تؤكد النزعات التجريبية 
هذه المدرسة» وتعتقد أن « الحكمة ١‏ شرقية » نعي الربط بي التمجربة والعقل وقبول العلل التجريبية كعبارات 
وسطى ني القياس المنطقي . 

لكن الإهتام بالعجربة والملا-حظة المباشرة لا يفترض بالضرورة وجود علاقة بالعقلانية» کا هو حال في العا م 
الغربي مدذ القرن السابع عشر . وکا يشير إلى ذلك بحق لويس کاردي ( 1.64۲6 ) ١:‏ سوف لا ننکر 


ائه على الرغم ن هأ.م اارواية الأكيرة» لیس هناك ما ينع من الوصوا إل تذوق واضح للعلوم التجريية ولک 
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ألا يمكننا رؤية تيارات أفلاطونية واضحة في تاريخه مرتبطة في كثير من الأحيان بأهةام في البحوث ولجارب ؟ 
وهكذاء فقد سبقت الإشارة إلى مدرسة شارترز ( ٥13۲٤٣١5‏ )ي العصر اللاتيني الوسيط» ويف إليما 
التيار الأفلاطوني من عصر المضة في القرن السادس عشر . وييدو لناء من وجهة النظر هذه» أنه ك للانسة 
غواشون ميل عفوي إلى ربط الأبحاث التجريبية بأعاث جيوردانو برونو ( 6.8۲10 ) » إ#ميانيللا 
Campane a )‏ )» رجان بودان ( 0d۸‏ 8.[ ) الذین کائوا جمیعاً من العقلانیین الخلص .““ 

أما فيا يتعلق بوجهة نظر كاردي حول « الفلسفة المشرقية ۲ فإنه رى أن فیہا بعضاً من فلسفاتبيٹاغورث 
وأفلاطون وأفلوطين أكار بكثير ما تحتويه من فلسفة أرسطو . ويوضح هذا الرأي الصفة « الشرقية الأنه يشير 
إلى أن أصول المدرسة الفيثاغورثية - الأفلاطونية هي في الشرق” '" بالرغم من أن جميع هذه المدا غربية . 
وليس الشفاء والنجاة» کا يرى كاردي» إلا عقائد سينوية في ثوب أرسطوطالي كان ابن سينا سيخا ويرميه في 
كتاباته المساخرة» وهي كتابات تعتبر « ومضة إدراك أكار وضوحاً واعتدالاعن علاقعه:شخصية 
بالفاسفة .»"“ وهكذاء يوافق كاردي الآنسة غواشون في أن ابن سينا اتجه في أواخر أيامه بو التجربة 
والملاحظة» ويخالفها في نظرته إليه باعتباره واحداً من الغقفين العارفين *". 

ا يذكر ماسينيون في إحدى المراجعات العامة أن الاستخدام التقني للمصطلح الصوفي « شق » بدلا 
من « الحبة » إضافة إلى الرمزية الأبجدية للرسالة النيروزية هي إشارات إلى أن « ابن سينا كان ذا عزية طبيعيةء 
وصاحب فلسفة شرقية عميقة م تلق اهتاماً كافياً حى وقننا هذا 

وراجع بیاز ( ۴1۸658 ) ء في دراسة حديثة له » هذه المسألة مستفيدا من مقعطفات لابن سيتشرها عبد 
الرحمن بدوي م تكن متوفرة قبل الآن ". وتناقش إحدى رسائل هذه الجموعة» رسالة الكياء سألة الفصل 
بين الفلاسفة « المشرقيين » و « المغربيين » التي أوردها ابن سينا في كتاب الإنصاف الذي ضاع ناء الغارات 
على أصبهان ”. فمصطلح « المشرق » يشيرء وفقاً لتفسير باز» إلى بخارى» مدينة ابن سينا نفس؛ بينا يشير 
« المغرب » إلى بغداد ومن كان يقم فما من شارحي أرسطو كأبي الفرج وعبد الله بن الطب على وجه 
الخصوص . ومع أن كتابات الأحير ‏ أي ابن الطيب ‏ م يكتب ها البقاءء إلا أن أعمال تله مختار بن 
الحسن المعروف بابن بطلان الموجودة بين أيدينا تعبر عن عقائد هذه المدرسة . ففي الحقالة المصم| يرفض ابن 
بطلان إمكانية وجود النفس من غير جسد خارج الذات الإهية . بينا يؤكد ابن سيناء بالمقابه على فكرة 
حلود التفس مبتعداً بذلك عن شارحي أرسطو المسيحيين في بغداد واليونانيين في الإسكندرية .هذه المسألة 
هي» کا يرى باز الموضوع الأساس الذي مير « الفلسقة المشرقية » من المدرسة المشائية . کا يعف بأن رفض 
ابن سينا للفلسفة الأرسطوطالية كان بثابة طريقة سلكها من آجل شق طريق لنأملاته واستناراتشكرية أكار 
من كونما تراثاً فكرياً شرقياً . ومن الحتمل أن يكون ابن سينا قد تأثر بازعة ١‏ فكرية قومية افارسية ضد 
و المغاربة ». 

ويرى العلامة الفارسي قاسم غانيء هو وأغلب علماء الفرس المعاصرين» أن « الفلسفة المشرقيه تقع حارج 
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نطاق مدرستي أرسطو والأفلاطونية امحدثة . ويعتةد أا رما كانت مدرسة فلسفية فارسية في العهد الساساني 
تركت بصماتا على ( ماني )» ورا بشكل أوضح» على السبروردي مؤسس مدرسة الإشراى ‏ بيا يرى 
علامة فارسي آخر هو ذبيح الله صفا أن مصطلح « مشرق » يشير إلى شارحي أرسطو البغداديين بالمقارنة مع 
الستاجيريين الإسكندرانيين ". 

ومن الملام أن نشيرء راء إل آراء کوربان ( 1.۳0٣1۸‏ ) » أحد علماء الغرب الذين درسوا مسألة 
الإشراق بعمق وتعاطف كبيرين . وقد كتب حول العلاقة بين ابن سينا والإشراق : 

« بالنظر إلى الفلسفة المشرقية لاسيدين [ ابن سينا والسبروردي ] في حياة الوعي الفردي نجد أا تظهر 
الأشياء المشتركة بينهما بشكل أفضل بكثير ما قد تفعله المناقشات النظرية أو الإقتراضات العنية بالأعمال 
المفقوده . فكلا القانونين _ أي قانوني السيد الأول ولآ خر س يظهران هذه الحاصية المشتركة وكلاها 
يتضمنان» جنباً إلى جنب مم أعمال تتاز بتنظياتها الجامدة إلى حد التطرف» دوراً من الرومانسة الروحية 
الشفافة» وقصص حول الحدس الداخلي» وهو ما يوز مستوئ ترابطت فيه الكوامن واكتسيت عروضاً نظرية 
متتالية ^ 

بری کوربان إِذاً أن كلمة « مشرقية » تعني بشكل أساسي مصطلحاً رمزياً يعبر عن عا ! من نور ولیست 
جهة جغرافية فققط . ١‏ والفلسفة المشرقية » تعني الرحلة إلى عام الروح بعيداً عن سجن الأحاسيس والمادة . 

وإجراء دراسة معمّته لكتابات ابن سينا « الباطنية » سوف يكشف أن « الفلسفة المشرفية » م تكن على 
الإطلاق فلسفة بالفهوم العقلاني» ا أا م تكن نظاماً جدلياً بمدف إلى تلبية احتياجات عقلية معينة إنهاء 
بالأحرى» شكل من الحكمة التي من أهدافها تخليص الإنسان من عام النقصان هذاء ودفعه إلى « عام 
لنور . وهي غير يونانية لأن ١‏ العبقرية » الحاصة بيونان التار هي « عبقرية ٠‏ ديالكتيكية . وقد وصل الأمر 
بهؤلاء إلى حد إخفاء أسرار مصرية وبابلية واورفيوسية شكلت القاعدة التي قامت عليما الفيثاغورثية تحت ستار 
من الديالكتيل. وتعمل « الفلسفة المشرقية » على إزاحة هذا الستار ساعية نحو تقد فلسفة ليس بهدف تلبية 
حاجة فكرية معينة» بل لتعمل كمرشد أو مساعد عقائدي» على أقل تقديرء لإشرافة الإنسان النابعة من صعم 
الخبرة الذاتية لمؤلفها . وتكون لفتها بالتتيجة» لغة رمزية أكثر منها ديالكتيكية حتى ولو ابتدأت بالمنطق 
الأرسطوطالي» واستخدمت بعض أف ر الفلاسفة المشائين الكونية . 

وا يصعب تقريره هو ما إذا كا ب « الفلسفة المشرقية ‏ عبارة عن صياغة نظرية استعارت لغة الرموز من 
خعلف الطقوس القدية فقط أم أذ الأمر اقتصر على وجود تراث باطني حي كان لا يزال يتلك المقائد الى 
جانب الأساليب الروحية والبركة الضرورية لقيام نظرية فعّالة . لكن الإحتال الثاني ل يكن ليظهر في القرن 
رابع المجري خارج بركة التصوف» لأنه من الصعب إدراك أن أية « قناديل نور » صغيرة من روحانيات ما 
قبل الاسلا» كبعض فروع المرمسية على الثالء نکن أن تبنی بکراً م سسا ید ولم تندج رتضم إل « شس » 
روحانية الإسلام جا اندمجحت وضمت الأسرار اليونانية ‏ الرومانية إلى المسيحية . وحتى في حالة شيخ الأشراق؛ 
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فإن ارتباعله الروحاني كان بالتاكيد إسلامياً بالكليةء وما احتلف به عن بقية الصوفية فهو استعماله لرموز ما قبل 
الاسلام س المرمسية والزرادشتية ‏ واستخدامه بعضاً من فلسفة المشائين في صياغة عقائده . وريا بدا هذا 
اهيز غير ذي أهمية بالدسبة لأولعك الذين ينظرون إلى التصوف من وجهة نظر حرفية ظاهرية» إلا أن الرحلة 
الباطنية التي تعتمد على البركة الصادرة عن مؤسس التراث بشكل مطلق شيء وصياغتما النظرية شيء خر . 
لذلاك من الواجب علينا تحديد المعنى الباطني « للفلسفة المشرقية ) في ضوء علاقة ابن سينا بالتصوف . 

إن اححلاف آراء العلماء حول معنى فلسفة ابن سينا « المشرقية » هو أمر تد ليشمل مسألة علاقته 
بالتصوف» الجانب الباطي للإسلام . ولا تلك هذا المانب عقيدة ثم استعارة صياغتما من مصادر خارجية 
فحسب» بل « وكيمياء روحانية ۲ وبرکة بمکن تنبع مصدرها والعوده به إلى الي محمد( ڪيه ) ". ليس من 
الممكن أن يكون القصوف مقترناً بصياغته النظرية» لأنه وجد بعض الصوفين العظام ممن م يكتبوا كلمة 
واحدة حول النظرية الروحانية للمسلمون تاماً ا جد مؤلفون من خارج الصوفية تمن كتبوا بإسهاب حول 
بعض جوانب صیاغتا النظرية . وهذا القييز هو ما جعل أمر اقتران ابن سينا بالصوفية صعباً إلى هذه الدرجة . 

وكثيراً ما ادان علماء غربيون من تأثرواء بشكل مباشر أو غير مباشر» بالجانب الخاص بالروحانية المسيحية 
كطريق إلى العشق» الصفة العرفانية للروحانية الإسلامية» على وجه الخصوص» واعتبروها شكلاً من أشكال 
عقيدة « وحدة الوجود »١‏ وحديقاً» « كصوفية طبيعية ». وهم غالباً ما خلطون بين الصياغه النظرية والاختبار 
الباطنيء وهذا نجدهم يفترضون أصولاً ختلفة للعصوف با فبا تلك التي تقود إلى الأفلاطونية احدثة» والبوذية» 
حى إلى « ردة الفعل الآرية ضد السامية ». فإذا ما تركنا جانباً عاولة دحض هذه النظريات المتعددة» والتي 
هي خاطفة في مجملها من وجهة نظر الصوفية» فإئنا سنبني تعريفنا للصوفية على شواهد من أقوال الصوفيين 
أنفسهم . فالصوفية» کا يرى هؤلاء هي جلة عقائد وأساليب روحانية وبركة تشكل في مجملها جوهر 
الإسلام؛ أي الوصول إلى التوحيد . 

لكن من المفيد» قبل الالتفات إلى شادة علماء الشريعة المسلمين» استعراض آراء بعض علماء الغرب ممن 
تعرضوا إلى علاقة ابن سينا بالتصوف منوهيين إلى أن مفهومهم عن التصوف هو في مجمله غير مقبول لدى 
علماء تلك الشريعة . فالآنسة غواشون التي تؤكد على اهام ابن سينا بامشاهدة في الفترة المتأحرة من حياته » 
تنفي وجود أي إرتباط حقيقي بين ابن سينا والصوفية . إنما ترى» على المكس من ذلك» أن « ما يجب البحث 
عنه عند ابن سينا هو شيء أبعد من الدروس المستفادة من الحياة الباطنية» إذ أن الفائدة المرجوة هنا هي فائدة 
موسوعية فلسفية ولا شيء غير ذلك .7“ 

ويز الأب هوين ( 0ع طياه3.11 ) _ متبعاً ماسينيون ‏ بين الصوفية المبكرة والصوفيات المتأحرة الي 
يسميها « بالوحدويجودية ٠‏ ( icاءز6ط٤صه۴‏ ) » ويصنف معرفة ابن سينا « كمعرفة طبيعة لله ٠‏ متضمنة 
بالنتيجة « صوفية طبيعية “٠‏ . ويتخذ كاردى موقفاً مشابماً فيقول إنها « تعني عند ابن سينا إنزال الصوفية 
ووضعها على بساط حاص به .»““ وهو يقرن بين ١‏ إنزال الصوفية » هذا وبين ألصوفية الطبيعية فيقول أن 
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الفلسفة عند ابن سينا تنتيي في نظام للطييعة ا تشي التفس بالاندماج مع ال <“ وف مکان آخر یقول : 
١‏ الإنطلاقة التصوفية ( الصوفية الطبيعية ) تضرب بجذورها عكس الأصول العميقة هذا النظام... وتروده 
بنفسه.. ““ ويضيف : « ولا يكن فهم طريقة ابن سينا وفق ابعاده الوجودية إلا بوساطة نظم الحركة الأولية 
لاتصوف الطبيعي التي تحترقها “٠.‏ 

هذه « الصوفية » هي» )ا برى كاردي» عبارة عن الحمع بين الثقافة الأفلاطونية والإختبار ا لموصوف من 
قبل كبار رجال الصوفية . فإذا ما أخذنا نقص وغموض هذا التعريف بعين الإعتبار» وجدنا أنه من الصعب 
الإكتفاء ثل هذا الإستنتاج . أن ما وصلنا يكفل القول بأن نظام ابن سينا تتحكم فيه الصوفية الطبيعية إلى 
حد كبير . ومع ذلك» هناك سادة كبار من سادات الصوفية ‏ كابن عربي على سبيل المغال ‏ لم يكن لدم 
مصدر حدس آخر» ا قيل» سوى الصوفية الطبيعية . وإذا كان الامر كذلك» فكيف يتسنى لا القيز بين ابن 
سينا وأولئك الصوفيين المتأحرين من أهل السنة الباطنيين الذين تتعوا بسلسلة حدس كاملة ومنعظمة ؟ 

رما كان بإمكان المصادر الإسلامية إعطاءنا إشارات أوضح في هذا الجال لأن الحديث هنا هو مع ثقاة من 
داحل هذا المسلك . ففي سيرة ا مخصوف العروف أبو سعيد بن أي الخير من القرن الرابع المجري الواردة في 
کناب أسرار التوحید" “ نجد حدیاً حول لقاء تم بين هذا الصوني وابن سینا جری خلاله نقاش ودي دام ثلاثة 
أيام . وقد ورد ذكر هذا اللقاء في مصادر ترائية إسلامية لكنها تجعله يم في أحد الحمامات وتروي هذه المصادر 
ن أبا سعيد سأل ابن سينا حول صحة ما يقال من أن الأجسام الثقيلة تسعى نحو مركز الأرض» وكان الحواب 
بأن دلك صحيح تاماً . عندها تنازل أبو سعيد مزهرية معدنية وطوّح بها في الهواء؛ وعوضاً عن سقوطها نحو 
الأاسفل بقيت المزهرية معلقة في اهواء . وسال : « ما سہب ذلك ؟» 
هكان جواب ابن سينا أن الحركة الطبيعية للمزهرية هي السقوط نحو الأسفل» لكن وجود قوة عنيفة ما هو 
الذي يمنع حدوث هذه الحركة فسسأل أبو سعيد : « وما هي هذه القوة العنيفة ؟» وكان الحواب : ١‏ إنها 
نفسك . فهي التي تتحکم بہذا .» فعلق ابو سعيد على جواب ابن سينا بالقول : ۾ طهر نفسك ٳِذاً کي يکون 
نامكانك فعل الشيء ذاته ۲“ 

ويروي بہاء الدين العاملي» المعروف بالشيخ بهائي» في كتابه الكشكول حكاية الشيخ جحد الدين البغدادي 
الصوني الشير الذي رأى الني ر عه ) في حلمه وسأله عن حال ابن سينا فأجاب التي ( عه ) : « أن ابن 
سينا أراد الوصول إلى الله عن طريقي» فلمست صدره فسقط في النار .0“ 

وهناك حكاية أحرى وردت على لسان أحد سادة الصوفية» علاء الدولة السمناني» الذي رأى هو الآحر 
البي ( عله ) في المام وسأله : « ماذا تقول في موضوع ابن سينا ؟۲ فأجاب الني ( عه ) : « هو رجل جعله 
الله يضل طريقه في المعرفة ٠.‏ ثم سأل : « وماذا تقول عن السروردي المقتول ؟ » فقال البي ( عله ) : « إنه 
هو الآ حر من أتباع ابن سينا .»"““ وهكذاء تجمع هذه الروايات على أن ابن سينا هو خارج طريقة التصرف» 
أو خارج العنصر الرئيسي للصوفية الصحيحة على الأقل . 
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ونجد تبايناً في أراء علماء الفرس المعاصرين حول هذه المسألة يمائل ما وجدناه عند الباحثين الأوربيين . ففي 
تقديمه لكتاب الإشارات والتديهات يقول نصر الله تقوي أن ابن سينا كان صوفياً فعالاً إلى جانب امتلاكه 
مقام روحاني ” أما بديع الزمان مزوزانفرء أحد الختصين في جال التصوف» فإنه يرى» بالنابلء أن رحلة 
النفس في حي بن يقظان أو في رسالة الطيرء وإتحاد العقل السالب باموجب هي عقائد غير صرنية . أما رسالة 
العشق» والحزء الأخير من اللإشارات المتعلق بدرجات الحياة الروحانية فهي التي يمكن أن تكون من تراث ولغة 
القصوف . کا يرى أن الشيخ الرئيس قد وضح أسرار وصعوبات « الطريقة » بأسلوب رائع جبله يتحول عبر 
القرون إلى دفاع قوي عن الصوفية ضد العقلانية . لكن أنغماس ابن سينا الواضح في الشوات الدنيوية جعله 
غير قادر على ممارسة « الفقر احمدي » الذي يتطلب انسلاخاً معيناً عن هذا العام وشبواته © 

يتاکد لنا من خلال ما سبق أن موقع ابن سينا هو حارج التراث الصوفي ا حض . أنه تلن عن الحلج 
الذي يعتبره علماء الغرب صوفيا حقاء وعن ابن عربي والحلي اللذين اعتبرهما الغربيون من لقائلين بوحدة 
الوجود . وتبدو -حياته وقد ارتہطت» من -حيث الظاهر» بشہوات الحسد واللذات الحسية بحيث بدت متلفة إلى 
حد كبير عن حياة أولئك السالكين . ومع ذلك» فقد أمضى ابن سينا ثلاثة أيام في خلوة روحانية مع أي 
سعید . کا قابل سادة آحرين من سادات الصوفية كي المحسن اقاي" ؛ وهو الأمر الذي جعله يتأثر بيركة 
التصوف ويتعاطف معهاء إن لم نقل أنه حقق غايتما في حياته الحاصة وعبّر في كاباته عن حقائقها ”“. 

ونجد في جال علم الكونيات أن كتابات ابن سينا المتأحرة تحوي الكثير من نقاط التشابه مع الفهوم العرفاني 
للطبيعة . ومهما كانت الحال فان مفهوم تضمين الكون» والرحلة خلال هذا العام إلى ما يقع خحارجه إضافة 
إلى التفسير الرمري للظواهر الطبيعية تبقى هي السائدة هنا . لذلك مهما كانت فعالية تحقيقه لمادىء الصوفية 
ودرجة مقامه فيماء فان توافقة النظري معهاء وتعبيره عن العديد من عقائدها في كونيات أعمال في « الفلسفة 
المشرقية » يسمحان لنا بد راسته من خلال طريقتين معميزتين ني الأول يمكننا تصنيف أعماله البكرة» وخاصة 
الشفاء والنجاة» كأكار هذه الأعمال الا في تعبيرها عن فلسفة المدرسة المشائية في الإسلام وهي المدرسة 
التي تأثرت إلى حد كبير ‏ وحاصة في حالة ابن سينا - بطبيعيات أرسطو وكونيات الأفلاطونة احدثة . وفي 
الفانية» يمكننا دراسة كونيات أعماله المتأخرة» وخاصة القصص الرمزية» كتعبير أولي عن عقائد المدرسة 
الإشراقية التي تطورت بشكلها الهاي في القرون التالية» وكوصف لعناصر معينة من مفهوم الطبية العرفالي وما 
يجب علينا تجنبه هو تصنيف معالحة ابن سينا لعقائد الصوفية مع أكار الشروحات عالميةء التي نجدها في 
کتابات سادة کبار کابن عر» والقنوي» وحمود شبستري» وا جلي . 
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الفصل الثاني عشر 
عناصر الوجود 

: الوجود واستقطاباته‎ ١ 

إن ابن سينا هو» بغض النظر عن أي شيء أخحر» « فيلسوف الوجود » الذي يرى أن المعرفة تصّمن في 
مجملها مشابہة بين وجود أشياء حددة والوجود ذاته الذي يقف خارج العا( بشكل سابق له . رق شكال 
المعرفة هي في الواقع معرفة الوجود نفسه » بيا تشكل الرياضيات والعا لم المادي علوماً مساعدة لقلك المعرفة°° 
هذا ومن أجل فهم أفكار ابن سينا الكونية» علينا مناقشة علاقة الوجود بالعا م ونضده بشكل غير ختصر من 
غير الدحول في تفصيلات هذه المسألة لأعها تتعلق « بالفلسفة الأوإء » أو ما بعد الطبيعةء وهي بلتالي حارج 
مجال هذه الدراسة . 

ويعتبر الوجود بحد ذاته علة جميع الأشياء الحصصة والموجودة من غير أن يحوله ذلك إلى نوع مألوف هما 
جميعاً . انه فوق أي شيءَ اخر ميیزات واستقطابات وعلَة عام الكارة يشر نوره على ما هيات الأشياء الختلفة 
والمتميزة . إنه حقيقة كل شيء ومصدر كل خير وجمال» وعلة الإدراك؛ وما هيات الأشياء ليست سوى حدود 
للوجود نفسه ”“. 

ویوجد تمییزان رئيسيان يزان فلسفة ابن سينا : الأول تميبز وجودي بين الماهية"“ والوجودء والآخر هو 
التقسيم الثلاڻي بين الموجودات الواجبة والممكنة والممتنعة . وفي الواجب الوجود» أو:الله» فقط نجد أن الماهية 
والوجود يتحدان بشكل غير قابل للانفصال» بيغا لا جد هذه الوحدة في الموجودات الأخرى إلا بشكل عرضي 


عقاف لاما ۔ زک راب او بلا ھی خر م ل عرج ایر بنا ہی ماپ آي 
۰ شيء وبه یتم وجوده 0 


وفيا يتعلق بالموجودات الممكنة الوجود فإعا مقسمة الأحرى هي إلى فشتين : أ تلك التي هي واجبة بمعنى 
أنه لا يعكن ألا تكون . أا مكنة بحد ذاعهاء لكنہا تتلقى صفة الضرورة من العلة الأولى . وهذه الموجودات هي 
الجردات» أي العقول وا حواهر والملائكة . ب _ تلك التي هي نمكنة فقط أي الأجسام المركبة من عام ما 
دون القمر وإلتي تأي إلى الوجود ونوت . 
فالفعة الأول من الموجودات الممكنة هي بنتيجة التأثير الخالد للباري» وهمذا فهي واجبة الوجود باستمرار؛ بين 
تضم الفغة الفانية في داحلها عنصر « عدم الخلود » ( أو الفناء )ء ولذلك فان ما بداية ونباية . وبعني الجوهر 
کا ورد في سياق النص وکا استعمله ابن سينا ذلك الشيء الذي يوجد بذاته من دون مساعلة اي شيء 


. أو الوجود ضمن أي شيء آخر» بامقارنة مع العرضي يوجد ضمن شيء آخر ويتلقى المساعدة من أحد 


احواهر . وينم تقسيم الجوهر بحسب الأًجناس التوفرة وبشكل تصبح فيه الأصناف العشرة التي عرنها أرسطو 
ومن ضمنما الحوهر الذي هو جحد ذاته منبا ‏ أنواعاً كثيرة للوجود ”'. نا تبقى القوة والفعلء والوحدة 
والكارةء والسبب والنتيجة لا شيء سوى أعراض للوجود امحض . 
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ولا مكنء وفقاً لتعريف ال وهر الوارد سابقاء اخحتصار ا جواهر البسيطة الثلاثة التي تشكل الصنف الأول من 
امرجودات المكنة» ولا تحويل إحداها إلى الآحر وهذا لايكون بالمعنى الوجودي بسبب القييز الذي جعله أبن 
سینا فیا بینہا : 
أ الحوهر ذو الوجود الواحد الذي يتلك صفة الإمكانية وهو محرد بشكل كامل عن جميع أشكال الادة 
والوجود بالقوة» ويطلق عليه اسم العقل . 
ب الجوهر ذو الوجود الواحد لكنه يقبل صورة الموجودات الأخرى» وهو يقسم إلى فتتين : )١(‏ تلك الي لا 
تقبل القسمة وهي تحتاج س مع أا مجردة عن المادة ‏ إلى جسم من أجل إظهار فعلها ويطلق علا اسم 
النفس . (۲) تلك التي تقبل القسمة وتتصف بالأبعاد الثلاثة : الطول والعرض والعمق» ويطلق عليما اسم 
الجسم 83 

ومع آن هذه الحواهر الثلاثة» العقل والنفس والحسم» تتقامم نور الوجود الحض» إلا آنا تبقى ٠‏ 
مجردة في جال علم الكونيات؛ وتبقى معرفة علاقاما امعداحلة هدفاً لجميع العلوم ذات الصلة بالكون . 
هذه الجواهر الجردة جحد ذاعبا هي التي تكون الفعة الأولى في قابمة الموجودات التي « ت تستحق الوجود » أي 
اي هما مرتبة معينة في نضد الوجود والمقياس ذا الترتيب هو على النحو التالي ٠:‏ 
أ.. المعواهر المجردة؛ ب س الصورة؛ ج الجسم؛ د المادة ( هيول ). 

7 أن الحواهر اج دة أو الملائكةء هي على قمة هذا المقياس» فإن المادة ( الميولى ) هي في أسفله وتلك 
درجة قاصرة من الحقيقة بالمقارنة مع الصورة» وهو ما يالف وجهة نظر أرسطو . 

وتشكل عناصر الوجود الموصوفة سابقاً ساسا حميع السلاسل الموجودة في العام طالما أن الكون هو لا 
ثيءَ سوى مظهر وفيض للوجود امخض . ويستطيع أي وجود خاص أن يزيد من درجة حقيقته وجماله وخيره 
بالقدر الذي يدنو فيه ويقترب من e‏ الوجود © ٠‏ وکل ما هو أكار الا وحقيقة هو أدنى من الواجب 
الوجود الذي هو مصدر كل کال وكل حقيقة '. وكثيراً ما يستخدم ابن سينا رمزية الضوء في المقارنة الى 
جرا بين موجودات الكون الخاصة هذه وبين نقاط في أشعة الشمس تتلقى إشعاعاتها من مصدر الضوء هذاء 
وترتقي في مقياس الوجود إلى الدرجة التي تدنو بها من هذا المصدر . إن جميع الحلوقات» في الواقع» تحد سرورها 
وسعادتا في اتحادها مع مصدر الوجود هذا الذي هو الوجود المحض» عط اعتادها والتي بدونه هي لا شيء . 

ومن الأمور الأخرى ذات الصلة الوثيقة بعلم تشريج الوجود هناك مسألة الكليات التي تحدد وبشكل مطلق 
صفة المعرفة التي نعصل علمما من حلال دراسة أي جال من الجالات . فعلم الاأشیاء» کا یری !.ں سيناء هو 
علم غير فطري بالدسبة للنفس الناطقة . ويقوم الذهن باستقبال المعقولات عن طريق الالتفات نحو العقل 
الفعَال بعد أن تستثيره الحواس ذات القاس مع العا م الخارجي . بيا توجد الماهيات بشكل كليات مستقلة عن 
جيع أشكال القوة في عقل الباري فقط . فكل شيء له وجود كلي في العقل حتى قبل ظهور التعددية التي في 
عالمها يصبح هذا الشيء صورة مادية يجري الإرتقاء بها مرة أحرى إلى جال الكليات في ذهن الانسان . 
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وكثيرا ما اتهم ابن سينا بالا مانية" لأنه اعتير الكليات أعراضاً مضافة إلى الماهية . إلا أن هذا الاعبام غير 
صحيح» على كل حال» لأن ابن سينا يدعم الرأي القائل بوجود العقول الجردةوالكليات في العقل الفَعًال الذي 
هو سام وسابق لإانسان . فالانسان يتلقى العقولات كاشراقة من قبل العقل الفغال» وجميع العارف قي معناها 
المطلق هي في الواقع عملية إشراق ‏ ولا كن فهم سلسلة الوجود إلا بوساطة ‏ الأفكار » ذات الوجود 
الخالد في عقل الباري» والتي تعود إلى عا الكليات من خلال عملية الإدراك التي بها يصل الإئسات إلى معرفة 
عساصر الوجود . وتشكل جيع الموجودات الخصصة كلا موحداً لأا تشترك في الوجود ا محض» أو الله 
المستعلي فوق هذا العا م . إن الوجود غير مقترن بتفاصيله لكئه يبقى في جملته مستقلاً عنهاء بيا تعتمد الكارة» 
أو استقطاب الوجود الذي يؤلف الكون» بشكل مطلق على الوجود امحض الذي بدونه تفقد حقيقة وجودها 
النارجي , 
۷س تولّد العام : 

ارتب نظرية ابن سينا حول نشأة الكون ارتباطاً وطيداً بسلسلة الوجود التي تم وصفها آنفاً . لكن بينا يركز 
فى ناطرته إلى الوجود على سمو الوجود امحض,» أو الباري» فوق جميع الموجودات الحصصة أو الخلوقات» نرى أنه 
یژ کد فې نظرته حول نشاًة الكون على علاقة الموجودات التولدة بالوجود امحض وفيضها عن مصدر جميع 
الأياء . فالعا م - بموجب هذا المنظور ‏ هو في موضع المقارنة مع أشعة الشمس» والباري مح الشمس 
اما د فة الس هى ليست القمس لكا بسا ليست جا هر رى الفمس .ولا انقزر اة 
:عر انلاهري للتراث التقليدي التوحيدي حيث الغايز المطلق بين الخال والخلوق هو شيء محفوظ . ولذلك 
بن فهم عقيدة الإنبعاث» أو الفيض» في الإسلام وضمها إلاً من خلال الحانب الباطني للتازيل . ومع أن 
#ةيدة وحدة الوجود التي قال بها ابن عربي ومعظم من جاء بعده من الصوفيينء لا تتضمن القول بأن العام هو 
الباري أو أن الباري هو العا م» إلا أن هوًلاء يشاركون ابن سينا القول ‏ حول هذه النقطة ‏ بأنه لا يكن أن 
يكون هناك نظامين مستقلين للحقيقة . ولذلك فان وجود العام لا يمكن أن يكون شيا أخر سوى الوجود 
اض . ويتبع ابن سينا النظرية الأفلوطنية إلى حد كبير فيا يتعلق بدشأة الكون» والتي تستمد ترتيب الخلوفات 
من الوجود المحض ذاته من غير أن تحاول هدم السمو المطلق للوجود احض فوق العام الذي هو مظهره . 

رالمبادىء التي بموجبما يتم ظهور الكون هي : 
أ -- إنقسام الموجودات إلى واجبة ومكنة . 
تعن الواعك لا يسدر إلا الاس °9 
ج معقولية الباري هي علة العلل . 

وهذه الصور الدلاثة للمعرفة هي التي تفسح الجال لظهور كل من العقل الشاني ونفس الفالك الأول 
وجسمه "'. ومن خلال معقولبة العقل الفاني يتولد» وبطريقة مشابهة» العقل الثالك ونفس الفلك الثاني 


« الاسمانية : مذهب فلسفى يقول بأن المغاهيم الجردة أو الكليات ليس ها وجود حقيقي» وأا نجرد أسماء ليس غير . 
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وجسمه . وتستم, هذه العملية حتى يهم ظهور الفلك التاسع والعقل العاشر الذي يحكم عام ما دون 
القمر '". ويتم التطابق بين هذا انج وأفلاك الكواكب على الحو التالي :° 


جدول رقم ۷ :الأفلاك وعقوها المتولدة عند أبن سينا 


رقم الفلك إسم القلك رقم العقل المتولد 
8 فلك الأغلاك ۱ 
۸ فلك البروج ل 
۷ زحل ۳ 
1 المشتري ٤‏ 
° المر 2 ° 
٤‏ الشمس ٦1‏ 
۳ الرهرة ۷ 
۲ عطارد ۸ 
1 القمر ۹ 


نرى ما سبق أن تكوّن الأفلاك يتم عن طريق سلسلة من المعقوليات حيث أن كل عقل يعي وجوداً فعلياً 
لكل عقل متولد عنه ". ونلحظ في تعلیق ابن سینا على « لاهوت أرسطو » أنه يقوم بتعدل بعض جوانب 
هذا المج البسيطة أو يؤكدها . فدرجة وجود العقل قد تم مييزها عن النفوس الأرضية بوضوح» إذ جعلت 
العقول التي هي الملائكة» جواهراً مجردة محددة ومصدرً لحميع الصور "' والمعرفة التي تتلكها العقول حول 
العلة الأرلى هي» إضافة إلى ذلك الخال لحميع أشكال العرفان والعمليات العقلية امصاسبة “ 

ويقتضي الواجب وصف عملية تكوّن العام من خلال وظائف وقدرات الموجودات التي بألف منهاء والتي 
هي المسؤولة عن حياته ونشاطه . فالعقل الأول» أرق جميع الموجودات» يتمتع بقدرة واحدة هي القدرة العلمية 
التي يتلقاها من أمر الحق الإمي . وللنفس» اقرب الموجودات إليه » ليس القدرة العلمية التي كلقاها من العقل 
فحسب» بل والرغبةء أو القوة الشوقية» إيضاً التي تتلقاها من الأمر الإلمي مباشرة . وعن النفس تصدر الطبيعة 
الكلية والعنصر الكلي ويظهران إلى الوجود . 

أما الطبيعة الكلية فهي قدرة تحرك العنصر نحو ذلك الكمال الذي هو ممكن له . لكن ليس للطبيعة التي 
تستمد ماهيتها من ذلك الجائب من النفس الآتي من الأمر الإلمي» أي علم بظروف وأحوال هذا الفعلء بل 
تتصرف باتحاه» ومن أحل تطويع العنصر . أما العنصر ذاته الذي يتلقى فعل الطبيعة» فهو قدرة تأي من ذلك 
لحاسب من النفس الذي تد أصوله إلى العقل "“ 
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وللطبيعة» بحكم موقعها كمبداً ثالث بعد العقل في مراتب الوجود» قوى ثلاث هي : 
أ قوة التحريك وتستمدها من عا الأمر الإلهي . 
ب س قوة المداية وتستمدها من عام العقل . 
ج قوة اميل إلى الفحريك وتستمدها من عام النفس ". 

فالطبيعة والعنصر متكاملان ولا يكن أن يوجد أحدهما من دون الآخر . ومع أنهما صدرا ن النفس وها 
سلبان تجاههاء إلا اهما وجدا بهذا الشكل من أجل أن و 

فوجود الطبيعة هو من أجل تريك العنصر؛ وأعطي العنصر بامقابلء حاصية تقبل الحركة أونعل الطبيعة . 
ثم» وا أنه يأتي بعد الطبيعة» فإن للعنصر آثاراً أرب بعة تقابل العوا م المتوضعة فوقه : عام الأمر الإفي» والعقل» 
والىغس» والطبيعة . 

ويذكر ابن سينا أن العنصر الأول في الطبيعة كان» من حيث المبدأء عبارة عن نقطة تم نديدها بفعل 
الطبيعة إلى حط ومن ثم إلى سطح وأخحيرأً إلى جسم بأبعاد ثلاثة . وتأثر» بعد أن أصبح جسمأء بوني التحريك 
للطبيعة والتدبير للنفس» وتطهر من خلال مروره عبر خحلف الأشكال المندسية» من الدائرة ‏ أکارها ڳلا __ 
إلى المعلث والمربع . وظهر الفلك الأعلى من ذلك الجزء المعصف بأقصى درجات الصفاء وازبط به العقل 
والنفس . وتشكل الفلك التالي من ذلك الجزء الأقل صفاي وتولى ذلك حتى استنفذ معظم صفاءفلك القمر . 
عندها سيطرت الحاذبية والكثافة والكدر» بحيث ل يعد بإمكان الحم قبول أية صورة “ماوية فتحول إلى عام 
الكون الق *, 

ولم يكن عام الكون رالفسادء الذي هو منطقة ما دون القمر» قد اعد ليستقبل الصورة من لعقول الممثلة 
بالأجسام الأرضية فقط» بل وتلقي منها حقيقة وجوده أيضاً "" وما أن ظهرت هذه المنطقة إل الوجود حتى 
بدأت حركتها بفعل قوة الطبيعة ‏ وبدأت كمية كبيرة من الحرارة بالتولد من هذه الحركة ما أدى بالتاليء إلى 

بدء تشكل جسم هذا العام ol‏ . وتسبب هذا الانفصال بظهور الحفاف ما أدى إلى نكوّن جوهر 
اتصف بصفتي الحرارة والمغاف وأطلق عليه اسم النار . وسقط ما تبقى من الجسم بعيداً عن اأفلاك باتجاه 
الركز وأصبح هذا الجسم بارداً بسبب عدم قدرته على الحركة» ونج عن ذلك الكدرة ثم الحفاف . ومن صفتي 
البرودة والحفاف هاتين كان ظهور عنصر الأرض وتشكله . وارتبط جم ما تبقى من الجسم بالأرش من جهة 
الأسفل وبالنار من جهة الأعلى وأصبح النصف القريب من النار حاراً من دون ان يحصل أي انفصال بين 
أجزائه لأن الحرارة ردو فتج ا و على صفتي ال حارة والرطوبة وأطلق عله اسم الهواء؛ 
أما النصف الآ حر القريب إلى الأرص فقد اح بارداً من دون تکدن لان برودثه م تكن شدبدة» فقشکل 
عنصر جديد يتصف بالبرودة والرطوبة معأ وأطلق عليه اسم الماء . وعلى هذا النحو تولدت الأكان الأربعة 
جميع اأجسام ما دون القمر ". 


ويتوقف « التخار » المتطور للعنصر الكلي بتمييز عظم وتصل عملية الإنبعاث» أو الفيضر إلى نقطة 
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نايتا . ولم تعد الحركة من الآن فصاعداً حركة ابتعاد عن المبداً بل عودة إليه ؛ أي ليست فيضاً بل عشقاً 
بوساطته تتجذب جهيع الأشياء إلى مصدر الوجود كله . وتتوصل الأركان من خلال امتزاجها مع بعضما إلى 
درجة من الصفاء تسمح بمبوط أدنى صور النفس عليما . وينتج عن هذا المبوط ظهور المعادن التي تشكل 
المملكة الدنيا في عام الادة وترتفع درجة الصفاء في بملكة المعادن تفسما حتى تصل في الواهر أرق افراد 
هذه المملكة ‏ درجة جحيث تصبح نار النفس فيا أقوى بكثير ما في الحجارة أو الطين . 

ونصل ني المرجاف إلى الرحلة الأولى من مملكة النبات حيث يسمح ارتفاع درجة صفاء امتزاج العناصر 
فبوط نفس جديدة» أو ملكة جديدة على وجه التحديد» من النفس الكلية عليما . وتصبح هذه الملكة اللحديدة 
وليست الأركان أو أسلوب امتزاجها ‏ هي المسؤولة عن الخصائص التي تفرّق بين عام النبات وعا لم 
المعادن . ونجد في مملكة النبات أيضاً ترتيباً تتزايد فيه درجة الصفاء حتى تصل ذروتها في شجرة النخيل التي 
عتلك بعض صفات ايران . 

ثم» ونتيجة ارتضاع درجة صفاء امتزاج العناصر مرة أخرى تدحل ملكة جديدة من ملكات النفس 
ندعوها هذه المرة بالنقس الحيوانية ‏ مسرح الكون مُظهرة نفسما بدرجة أكبر بشكل مستمر بدا من 
ا-لحلزون الوضيع وحتى القرد الذي يشابه الإنسان في بعض صفاته ". 

وتتنامى سلسلة الوجود بدرجة الصفاء وترتقي لتصل إلى إنسان وشياطين وأبالسة المناطق المناخية الأول 
والثانية والسادسة والسابعة» ثم إلى الصورة الارق لانسانية المناطق الثالثة والرابعة والخامسة . ونجد في كل حالة 
نن هذه الحالات نفساً جديدة» أو ملكة من ملكات النقس» تظهر إلى الوجود . ا أن هناك مراحل أخرى 
أيضاً موجودة فوق مرحلة الإنسانية تضم في داحلها مرحلة ارح القدسية التي من خلاهما يتم الوصول إلى العقل 
الفعّال» ومن ثم إلى أرق هذه المراحل ‏ مرحلة القديسين والأنبياء التي تشتمل بدورها على عوالم ملائكية 
متعددة . ونہاية كامل هذه العملية الكونية هي الوجود الحض ذاته حيث بداية الأشياء كلها . فالخلق 
يصدر عن الباري وإليه يعود 9" 

وتم إلباس الحدس التوحيدي وترابط أجزاء العا م التي تيز وصف تولّد الكون الوارد سابقاً لباس لغة القياس 
المنطفي لفلسفة المشائين التي تحفي» أكار نما توضح» حقيقة طبيعتها في ذهن القارىء المعاصر الذي م يألف 
هذا النوع من التفكير وكا محدث كيرا مع المشائين» فإننا نجد أن عمليات الحدس الأساسية» التي هي 
ميتافيزيقية أكار من كونها فلسفية بحتةء قد عَلّفت داخحل نظام عقلاني يصب جل اهتامه على إرواء ظمغه 
للسببية بشكل يفوق كثيراً سعيه للوصول إلى مرحلة التأمل المباشر للحقيقة . ونجد في إحدى الغطب المنسوبة 
إلى ابن سينا حول التوحيد _ الخطبة الغراء ‏ والتي اشتهرت بترجمة عمر اليام ها إلى الفارسية» إن القياس 
امعتاد قد انزاح للمحظه جانباً ليظهر الحانب التأملي من كونيات ابن سينا . وهنا يلمح القارىء شعاعاً ليس منه 
الجانب العقلاني لفكر ابن سينا الذي بين الامام الغزالي تناقضه مع بعض جوانب روح الإسلام وظاهره » بل 
من رؤيته الميتافيزيقية حول النظرة إلى الطبيعة باعتبارها عا متكاملاً موحّداء وإلى العام على أنه مظهر للمبداً 
الإلميء وهو ما يهاشى مع جوهر اللإسلام . إن حركة الكون ‏ من أعلى الأفلاك إلى الأرض» ثم حركته على 
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الأرض من خلال الممالك الثلاث _ التي وصفت بأنما صدور عن المبداً وعودة إليه » تحري بطريقة توحي بأن 
كل جزء وكل حركة تعب ءن حكمة الباري وتحقق هدفه ". 

ويشبّه ابن سينا في كتابه الرسالة النيروزية مراحل تكون العام بالأحرف الأبجدية للعربية بطريقة مشابة 
جداً لبعض المدارس الباطنية في الإسلام» وحاصة لبعض فروع الاماعيلية "". فقد قم اخلوقات الأولى إلى : 
سلسلة العقول الصافية أو الملائكة والتي هي مجردة عن المادة ناما ومترفعة عن التغير والكارة؛ وعالم العقول 
الحيواني الذي هو غير منفصل تَاماً عن المادة بل « ألبس » ثوب مادة الأفلاك المستقرة» ويسبب الحركات 
الأرضية؛ وعالم الطبيعة الطبيعية التي تؤلف القوى السائدة في الأجسام والرتبطة بالمادة بشكل وثيق» وهي 
مصدر جميع الحرکات ؛ وأحیر ا العام المادي ذاته *". 

ثم يقوم ابن سيناء بعد إجراء هذا التقسيم العام» بإنشاء مقارنة بين مراتب العا م والأحرف الأبجديةء على نغط 
ما جاء في علم الحفر؛ وهي على النحو التالي : 
أ = ١‏ = البارىء 
ب = ۲ = العقل 
ج = ٣‏ = النفس 
= ج جحد الطبيعة 
ء. = ه = البارىء باللإضافة ( الخالق فيا يتعلق بما هو دونه ). 
و“ ٦‏ = العقل بالإضافة ر العقل فيا يتعلق بما هو دونه ). 
ر = ۷ = النفس بالإضافة ( النفس فيا يتعلق يما هو دونها ). 
ح = ۸ = الطبيعة بالإضافة ( الطبيعة فيا يتعلق بجا هو دونما ). 
ط = ٩4‏ = الميولى : العام المادي بما ليس له علاقة باي شيء دونه . 
ي = ۲×٥ = ۱١‏ = الاإبداع . 
ك = ۲۰ = ×٥‏ 4 = التكوين , 
ل = ۳۰ = × = الأمر. 
م = .4 = ×٥‏ ۸ = اخلق , 
ن = ٥١‏ = م + ي = الوجود . 
س = “٠‏ = م + ك = العلاقة المزدوجة للخلق والتكوين . 
ع = ۷٠‏ = ل + م = الترتيب : سلسلة الوجود . 
[ ف = ۸۰ =؟ لم یرد ما ذکر فی نص الکتاب وریا سقطت مہا ] . 
ص = ٩ ١‏ = ل + م + ك = العلاقة الثلاثية للأمر والخلق والتكوين . 
ق = ٠٠١‏ = ۲ي = س + ي = إشتال الحملة في الإبداع . 
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ر۰۰۳ = اق = عودة جميع الأشياء إلى الواحد الذي هو مبدأها ومنتیاها". 

ججعل هذا الحدول الذي يربط الأقالم الثلاثة : العقل والنفس والطبيعة بالباري ليشكلان باعية واحدة» 
جميع مراحل الظهور محددة بالعدد( ٩‏ ). كا يرتبط بالمريع السحري المرافق الذي اقتبس من الصن أصلاً حيث 
ارتبط بمئغ تانغ ‏ أول مربع سحري ل يو يار الذي ضمه جابر بن حيان إل الكيميا الإسلاميت 
واستعمله مؤلفون آخرون كالغزالي وأحمد الكيّال الإ ماعيلي “ ويسعى ابن سينا من خلال لنظام الرمزي 
الأبجدي الوارد في القسم الأخير من الرسالة السيروزيةء إلى تفسير معاي الأحرف التي تباً بها سورتي 
مریم (۱۹) والشوری (۸۲) القرانیتین . 

شكل )١۷(‏ : المربع السحري الأول : 


کش ق کی ناکوت ن ری م وبين التفسيرات المعتادة هذه لأحرف التي 
قام بها عدد من المفسرین التقلیدیین» إلا أن عاولته قد حظیت باهتټاء کبیر . بادیء ذي بد و رأینا سابقاً 
يحاول ابن سينا الحمع في هذه المقالة بين المغاهيم الفلسفية اليوناسية والتراث الشرقي للحكمة عض العلوم 
الإسلامية المقدسة التي ها جذورها في القرآن الكرم واللغة العربية . ثانياًء إنه بحاول من خلال اسعمال الرمزية 
الأبجدية _ مرة أحرى _ توضيح أن الأشياء كافة تصدر عن الواحد وإليه تعود . يضاف إلى ذلك أن المشابهة 
بين الموجودات الكونية ولغة التتزيل الإسلامي المقدسة تشكل الإطار الذي داخله تصبح دراسةالطبيعة هي 
دراسة « كتاب العام الكبير » المماثل للنص المقدس» بحيث يمكننا اعتبار جميع علوم الكون كأنمال ختلفة 
تدور حول موضوع محدد واحد هو « تفسير النص الكوني ). 
۳ العلاقة بين الله والعالم : 

رأينا ما سبق أن علم الوجود عند ابن سينا يفصل الوجود امحض عن جميع الموجودات الخصطاء بين تنظر 
کونیاته إل العا لم باعتباره فيضاً للوجود وقد بقي هذا التناقض الظاهر- بل ومسألة الخلق أو اللهور برمتبا 
بشكل عام - من أكار جوانب فلسفة ابن سينا مثاراً للجدل على الدوام» وأحد أكارها تعرضاً لن المرير . إذ 
يمكن القول أن المنظور الإسلامي تيز بأنه ضم الخاص إلى الكل» وإئه سوى إل لا شيء كل ما هوخلقي أمام 
الاسنعلاء ا لمطلق للمبداً الإهي '“. هذا المظذر لا يكن مذا المنظور قبول اهوم اليوناني حول خود الأفلاك 
آو أي نظام أخحر للحقيقة قد يُنقص من “مو الباري . كا أنه تعامل مع مفهوم الخلق الذي تبناه أبن سينا وغيره 
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من الفلاسفة بروح أقرب ما تكون لالانسجام مع جوهر الإسلام “. 

وقد استخدم ابن سينا كلمات أربع تعبّر عن خحلق العام أو تولّده “١:‏ 
أ احداث : إخراج الموجودات العارضة الخالدة منها والزمنية . 
ب س إبداع : إخراج من دون وساطة الموجودات الخالدة سواء أكانت جسمانية أم لا عن طريق وسائط 
وبدونہا . 
ج خلق : إخراج لموجودات جسانية قابلة» أو غير قابلة» للفساد . 
د - تكوين : إخراج لموجودات جسمانية قابلة للفساد عن طريق وسائط . 

فالخلق» طبقاً لما يراه ابن سيناء هو معقولية البارىء لجوهره . وجميع ما بخرج إلى الوجود هو نتيجة معقولية 
البارئ وعلمه هذا الجوهر . إن ظهور العام هو علم البارئ اللامتناهي لذاته » وهو فعل لا متناه ”. ک) أن 
الخلق في الوقت ذاته هو إعطاء الباري للوجودء وإشعاع أشعة العقل بحيث يرتبط كل لوق في هذا العام 
مصدره الاي بوساطة کل من وجوده ( کینونته ) وعقله ”“. وي الواقع» جد في بعض کتابات ابن سينا 
الأكار باطنية أنه يقرن البارىء بنبع فيض النور الذي يلا جميع الأشياء "“. ذا يمكن القول أن الخلق هو 
تحقيق للجواهر المعقولة؛ والوجود هو تحلي هذه ال جواهر بحيث يصبح الوجود والنور في النهاية شيا واحداً فاعطاء 
الوجود للمخلوقات هو إشراقها بالنور الإلمي الذي هو ووجود ( البارىء) شيء واحد "“. 

أما العا لم الامرئي في منظور ابن سينا فإنه يعتمد على العقل الاي في وجوده واستمراريته . ويمكن القول أنه 
حتى العام الطبيعي يعتمد في وجوده ليس على إرادة الباري فحسب» بل وعلى كينونته . فكل شيء في امجال 
الطبيعي يستمد وجوده في النهاية من احوهر الاي . يقول ابن سينا : « فالأول سام جداً لي جلالته كي لا 
يستدرجه أي عامل ولا يحمله أي شيء رديء يدفعه إلى الوجود . وإن جوهر جيع الأشياء يبعث بهذا الشكل 
عنه ٬وفکره‏ الناشيء عن ال جوهر الاساس هو جوهر به کينونة کل شيءِ مکن» في حين ان الفکر ضروري کي 
حتوې عليپا کادة 0 

إن اختلاف ابن سينا عن المنظور الاسلامي هو ليس إذاً ني رؤيته التوحيدية للكون ولا في عقيدته حول 
معقولية الباري . إن تحجيمه لقوة الباري في شكل بناء منطقي مقدر سلفاًء واضعافه لا حساس المتناهي بالرهبة 
أمام اللا متناهي هو الثيء الذي كان أكار تعرضاً لانتقاد بعض علماء الشرع الإسلاميين . وتم إخفاء عدمية 
الإنسان وعلمه المحدود امام الباري بحجاب نظام عقلاني ألبسه ابن سينا لعمليات حدسه الاأساسية . فالبارىء 
يجب _ باعتباره مصدر جميع الصفات في المنظور الإسلامي ألا يكون تقديراً وضرورة مطلقين» بل وحرية 
مطلقة أيضاً . إن على إرادته أن تتعالى فوق جيع الأنظمة التي تحاول تحجيمها وجعلها محدودة بالعا م المتناهي . 
والفلاسفة الذين ساروا على منهج الأفلاطونية الحدثة ‏ كابن سينا س ابتدؤوا با حدس المتافيزيقي لأعمق 
الأنظمة أثر والتي هي» بشكل من الأشكال» تطبيق مباشر للشمادة الأرلى ي الإسلام . وعندما بدؤوا بإحفاء 
عمليات الحدس هذه داخل أنظمة مفرطة في عقلانيتهاء فانہم بدؤوا بالإبتعاد عن عا العرفان؛ الذي هو مكان 
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التتقاء الابما والعلم» إلى عام العقل الذي هو ميدان صراعها . ونلاحظ عند ابن سينا تأرجحا بين عقائد هي 
ميتافيزيقية وكونية في طبيعتها ثم ضمها إلى المنظور الإسلامي بسبب إنسجامها معه . ا أننا نواجه أفكاراً تنتمي 
إلى فلسفة ذات مفهوم عقلاني بحث بقيت على أطراف الحضارة الإسلامية على الدوام . 
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الفصل الثالث عشر 
مبادىٌ الفلسفة الطبيعية 


الفلسفة الطبيعية» ا يراها ابن سيناءهي ذلك الحانب من الحكمة المتعلق بالجال المتحرك والمنغير". إا 
دراسة» كمية وكيفية في وقت واحد» لذلك الذي هو عرضيء» وتشكل مع الرياضيات وما بعد الطبيعة» جال 
الفلسفة التأملية . وتصنف فروع الفلسفة الطبيعية التي تؤلف جميع عام مادون القمر» وفق ما يلي" : 

اللاب ټپ اجن ج ةو قو د طاو کرات ر ے یی 

أما علوم الفللك الندسي وا-لحغرافية والجيوديسيا والميكانيك والبصريات واهيدروليك» فمع أا تنتمي هي 
الاحرى الى دراسات الجال الطبيعي وفق الممهوم ا لمعاصر» إلا أن ابن سينا م يصنفها ضمن العلوم الرياضية. 

وتعتمد الفلسفة الطبيعية على بعض المبادىء العامة مشل مفهومات الادة والصورةء والزمان والمكان» وأنواع 
الحركات الحتلفة التي تشكل أساس جميع علوم الطبيعة في المفهوم المشالي . وعندما نسأل ١‏ لماذا » في الفلسفة 
الطبيعية فإن دلاث يعني البحث في أسباب شيء ما في ضوء العلل الأرسطوطالية الأربع وضمن مفهوم المبادئ 
المد كورة سابقا“. أما فيا يتعلق بتقدم البراهين حول هذه المبادى فإن المسألة في ضوء مفاهيم هذه الفلسفة 
الست شیا سیا لأن برهان أشياء جوهرية كوجود قرة قادرة على تغيبر الأشياء تدعى طبيعةء هو أمر يتعلق 
بعالم ما بعد الطبيعة فقط . « فلا أحد يستطيع برهان مبادى علم ما بوساطة ذلك العلم نفسه » .°“ 

وعليناء قبل الخوض في معاني هذه المبادىء التي تقض وراء دراسة الفلسفة الطبيعية» فهم المعنى أو المعاني التي 
بعطمما ابن سينا لكلمة طبيعة . فالفهوم الأرسطوطالي الذي يتبعه ابن سينا بشكل واضح في هذا! الفرع من 
امعرفة ‏ أكار من أي جال آخر ‏ يعطي لكلمة طبيعة معان أربعة هي : الطبيعة المكوّنة» الطبيعة الجوهريةت 
طبيعة ال حواهر البسيطة» والطبيعة الحسمانية". )ا أن أرسطو نفسه يعرف الطبيعة بأنها « مبداً حدد وعلة الحركة 
والسكون لذلك الذي هو في الأساس جوهري وليس عرضي”). 

وإستخدم ابن سينا كلمة « طبيعة » بمعانيما المتعددة أيضاً وخاصة مفهومها كقوة مسرولة عن تحريك 
العناصر . ١‏ إن صورة عنصر ما هي طبيعة تعرف بالفعل ولاييكن رؤيتها أو الشعور بوساطة الحواس .»“ فهذه 
الطبيعة مي التي تحفظ العناصر بحالة :لسكون إذا ما كانت في وضعها المناسب» وتجحعلها تتحرك نحو مكاا 
الصحيح إذا ما كانت حارج هذا ال ضع . 

کا استخدمت كلمة « طبيعة » : نى أخر مختلف إلى حد ما» نسبت فيه اتجاهات اخفة والقل إلى الطبيعة 
التي تتضمن هنا صورة العناصر؛ وهي الصورة التي نح العناصر صفاتا الخاصة بها . لذلك فإن كل واحد من 
هذه العناصر يمتلك طبيعته التي هي» ا يقول ابن سينا « كليته وصورته : فللنار طبيعة» وللماء واحدة» وللهواء 
واحدة» وللتراب أخرى . وهذه الصفات هي أعراض تأي من تلك الطبيعة وتلك الصورة”.» فطبيعة الماء وفق 
هذا المفهوم» على سبيل المثال» هي تلك التي هو بفضلها صار ماء . فإذا ما اعتيرناه من جهة حركاته وأفعاله » 
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فهذه هي دراسة طبيعته > أما إذا تناولناه من جهة الجوهر الذي استمد مئه كينونته » فهذه هي دراة صورته . 
وني دراسته لعلاقة الطبيعة بالحركة والسكون» بدا ابن سينا بأكار أشكالما عمومية وهي التفر . فجميع 
أجسام هذا العا » | يرى» يتوجب عليما العحرك ر أي التغبّر "٨)‏ بعلة خارجية» كا في حالة تسين الماءء أو 
بعلة باطنة تتعلق بجوهرهاء ك) في حالة نمو البذرة إلى نبتة أو النطفة إلى حيوان . أما القوة التي سبب التغير 
فيمكن تصنيفها على النحو التالي : 
أ الحركة الوحيدة : ١‏ لاإرادية ‏ كسقوط الحجارة . 
۲ إرادية كحركة الشمس . 


ب الحركات المتعددة : ٣۳‏ لاإرادية س كحركة النبات , 
بے کک کیا : 


ويطلق ابن سينا على القوة(١)‏ من هذا التصنيف إسم « طبيعة »» وعلى(۲) النفس الفلكية» وعلى٠)‏ النفس 
النباتية» وعلى(٤)‏ النفس الحيوانية' . وتصبح الطبيعة وفق هذا المنظور» هي والأنفس امتلفة» إحدى القوى 
المسؤولة عن الحركة في هذا العام . وتبقى في الوقت نفسه القوة التي بإمكاها حفظ الأشياء ساكنة . ولا 
تقصف وظيفتها بالمرونة فحسب» يل وه بالانتظام » أيضاً . إنها ليست القوة التي تظهر عن جر شي ما 
فتعطيه جميع ما بحصل فيه من تغيرات كمية وكيفية فقط » بل هي القوة التي بمكن أن تحفظه أيضاً جالة 
السكون» أو تبقيه في الحالة التي هو عليا" ". ويكتب ابن سينا مشيراً إلى الاستخدامات الحلفة لكلمة 
طبيعة »٠‏ فيقول : ١‏ غير أن مصطلح طبيعة يستعمل بعدة معان أكارها شيوعاً ا معالي الثلاثة التلية : 


) طبيعة بالمعنى الذي قدمناه ( كصورة للعناصر البسيطة‎ ١ 

۲ طبيعة كنلك التي تتشكل منها صورة عنصر ما . 

“١١. طبيعة كجوهر الأشياء‎ ٣ 

ثم يضيف ابن سينا إلى هذه القاعة معنى آخر للطبيعة باعتبارها القوة التي تقوم بحفظ النظاء الكوني . 
يقول : ١‏ ويكن النظر إلى الطبيعة كشيء جزئي أو كلي .. والطيعة المزئية حدودة بكل فرد بينا يكن 
اعتبار الطبيعة الكلية جزءا من النظام المعقول وأا امصدر غير المادي .لذي انبعت منه مجمل النظار . فإذا ما 
قبلنا بوجود طبيعة كلية واحدة» فهذه هي الكرة الأرل من الهس التي تقوم بحفظ النظام الكولي"“». 


وجب على طريقتنا في دراسة المكان والزمان والصورة والمادة» كشروط أساسية للوجود الأرضي الانطلاق 
عبر هذه العاني اختلفة لمفهوم ١‏ الطبيعة » الفلسفي» ومن خلال غاية الفلسفة الطبيعية وهدفها . ویصبح 
المدف ال باي ذه الدراسة هو فهم الحركةء التي كانت داماً تعني التغير ئي فلسفة العصور الوسطى وذلك في 
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ضوء المبادى العائدة إل عا لم هو نفسه فوق التعّير الحذين بعين الاعتبار أن مبادى علوم الطبيعة التقليدية 
لاتوجد في هذه العلوم نفسہاء بل في علوم مابعد الطبيعة . 
١‏ الصورة و المادة : 

يندشر الفهوم الأساسي لنظرية اهيولى _ التي تقف وراء عقائد أرسطو ‏ في كل جال من مجالات فلسفة 
العصور الوسطى تقريبً؛ حتى ولو أن المعنى المعطى للصورة رالادة هو ليس نفسه المعطى مر بل الستاجيريين 
داكا . وينطبق الأمر ذاته على حالة ابن سينا الذي بنى فلسفته الطبيعية على عقيدة المادة والصورة» ومع ذلك 
فهو م يتقيد بتعاليم أرسطو بشكل كامل . فالصورة» کا يقول ابن سينا» هي « الصفة أو الماهية التي بها يصبح 
الجسم على ما عليه »» بين المادة هي « ذلك الحامل للصفة أو الصورة” '“ ). ولا يكن أن توجد المادة إلا من 
خلال الصورة الممنوحة ها من قبل العقل» وبدون الصوررة تصبح جرد استقبالية حرومة من الكبنونة . وهذا مو 
سبب عدم وجود المادة الأولى من تلقاء ذاما" “. يضاف إلى ذلك أن وجود « المادة كان من أجل الصورة» وأن 
هدفها هو استقبال الصورة الممنوحة هاء أما الصورة فإنها لم توجد للمادة"). 

والجحسم المكوّن من صورة ومادة» هو ذلك الذي يمتلك إمكانية تقبّل القسمة"“. وهو جالة الفعل بمقدار 
ما ملك من الصورة الماديةء وعالة القوة بمقدار ما يستطيع تفبله من هذه الصورة""'. فيمكن اعتبار الجسم إذا 
كجوهر تلك ذلا من جهة وقوة من جهة أحرى . والأولى تسمى صورة والثانية مادة أو هبولى . 

ويعود هذا المفهوم المعقد للمادة عند ابن سينا إلى مصادر أرسطوطالية وأفلاطونية محدثة ختلفة . إذ أن 
الكون والفساد عند أرسطو يعني الانتقال من الوجود بالقوة إلى الوجود بالفعل والعكس بالعكس» وليس من 
العدم إلى الكينونة . أما المادة فهي موجودة عند أرسطو بالقوةء وهذا يعني أنها تلك صورةالوجود بشكل 
مسبق . والصورة هي ا لحائب الفعلي في جوهر ماء أما المادة فهي الموجودة بالقوة . ويجتمع الإثنان بشكل غير 
قابل للانفصام في جميع الأشياء التي لا يكن أن توجد بالفعل بشكل مض . وللمادة عند أرسطو معنيان 
متميزان : أحدها( 16لا ) ويعي ذلك الذي بالقوةء والآخحر هو ( ١0"ء‏ .1ط 0مرطK6‏ ) الذي 
يعني القوام أو الجوهر الذي يستمر بشكل دام من حلال الكون والفساد . 

واستعمل الأفلاطونيون الحدثون كل :( 16ط ) جعنى العدم ( لاهط6 ص۵ ) إذ لا يرون وجوداً للهيول 
بالقوة» کا هو الحال عند أرسطوء لأنما تلك أي نوع من أنواع الوجود . وهذا فليس هناك وجود لعلة مادية 
أو حلق لمادة لأن المادة غير موجودة ۴ 

لكن ابن سينا يرفض فكرة أرسطو حول الوجود بالقوة» ولايقبل سوى الوجود بالفعل . وبرى أن النقسيات 
الأرسطوطالية إلى الأضداد» في القوة وني الفعل» هي تقسيات تضم المستحيلة والممكنة والضرورية . لذلك فبا 
نحد أن المادة حالدة عند المشائين» وأن الميولى لاتقبل أو تتطلّب علة لأا ضرورية» جد أن ابن سينا يقرر حاجة 
الميولى للكارة من العلل من أجل وجودها بالفعل . وتأتي الادة أو الميول إلى الوجود» في الواقع بوساطة الصورة 
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التي جنحها العقل العائد للفلك العاشر الذي حكم منطقة مادون القمر . إن ابن سينا يتبّى ضمنياً مفهوم 
و المادة الأولى » إلاخوان الصفاء لكن من غير أن يذكر ذلك . وهو يرى أن الميولى هي موضوع الحسمانية وإليها 
الح الصورة الحسمانية من أجل وجود جسم عام . فالحسم إذاً هو حاصل جمع الصورة الجحسمانية مع المادة . 

والمادة أيضأًمبداً تشخيص » وهذا مايسمح بتعدد الصور"". لكن ليس ها في ذاتما إلا وجود « سلبي » 
وقابلية للقسمة والكارة التي تنطبع عليها الصور الحسمانية , والمادة محرومة من جميع أشكال الكمال والجمال 
لأنها عدم أو أبعد ما يكون عن الوجود الحض : مصدر كل كال وجمال . وهي» إضافة إلى ذلك» سلب 
عض » إذ لاتفعل شيعا من تلقاء ذامهاء بل تبقى دابا الموضوع الذي يقع عليه فعل المؤثرات السماوية . وتائير 
العقول هو ما يبيء الادة لتلقي الصورة» ثم تنطبع عليما بعد ذلك تلف الصور إذ أن صورة المادة هي علة 
وجودها . وير كد ابن سينا عدم مساواة الصورة والمادة من ناحية وجودية خلافً لأرسطو الذي يرى أن لكل 
واحدة منهما حقيقتها الخاصة . فالصورة» من جهته» هي مبداً المادةء أو مايربطها بالوجودء وليس للمادة أي 
وجود من دون الصورة . 

ويرفض ابن سينا ختلف الىظريات الذرية التي قال بها النظام و الشيرستاني وغيرهما من المعكلمين والفلاسفة 
وما تتح عن ذلك من اعتقاد بوجود الخلاء وذلك جحجج ذات طبيعة ميتافيزيقية ومنطقية وتجريبية" ". وقد أورد 
قم چچ أرسطو ضد الخلاء ‏ كقوله أن الجسم الذي له سرعة متناهية في الماء أو المواء ستكون له سرعة 
لامتناهية في النلاء”". کا يعطي شواهد تجريبية كالابريق الذي لا يقع منه الماء ولو كان مقلوباً رأساً على 
ق والصحون الملقصقة ( الممصوصة ) التي ترفض الانفصال عن بعضما حتى ولو سحبت بشدة عن بعضما 
,عضا . ففي كلا الحالين» يقول ابن سيناء نجد أن السبب في ذلك هو أن الطبيعة ترفض الماح بوجود 
ا" , 

ا يرفض ابن سيناء أثناء مناقشته لمركبات الأجسام» آراء الذريين وأولمك الذين برون» كالنظام ‏ أنه من 
المكن تقسم المسم بالفعل إلى مالامماية . ثم ييبحث مسائل الانقسام اللامتناهي التي أوردها زينون» وجيب 
عليها بأسلوب أرسطوطالي منتقداً بعنف ديوقريطس والذريين الآ خرين ممن اعتقدوا بأن الأجسام مكونة بالفعل 
من أجزاء غير قابلة للقسمة» وهي أجسام قابمة بذانها"". يضاف إلى ذلك معارضته للقائلين بأن مركبات 
الأجسام نفسبا تعتمد عل أشياء هي بحد ذامبا ليست من الأجساء"". 

وتضمنت مناقشته المناقضة للذرية جدله الشمير القائل بأن أي. شيء بشغل مكاناً ما فإنه قابل للقسمة 
بفضل حقيفة أن للمكان بداية ووسط ونهايةء وهو نفسه قادل للقسمة". وأورد أيضاً بغض المحاقشات 
الهندسية المشابمة لتلك التي أشير إليما في معرض القارنة بينه وبين البيروني . وقد رأى ابن سيناء على سبيل الثال» 
أنه إذا ما قبلنا بوجود الذرة» ثم وضعت هذه الذرة بين ذرتين أخريين» لتوجب إما مس هذه الذرة للذرتين 
الأحربين في مكانين مختلفين فتنتفي في هده الحالة عدم القابلية للقسمة من وجهة نظر هندسيةء أو أا سوف 
ٿله»۔پها من جميع المهات» وستكون معهما في هذه الحالة شيعاً واحدا» وان يكون هناك بعد ذلك أي فارق 
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بينهما . أو أنها لن تلمس الذرتين الأخريين مطلقاًء ولن نستطيع في هذه الحالة تشكيل جسم ما من الذرات . 
وما أن هذه الاحتالات الثلاث مستبعدة» فإن وجود الذرات نفسه هو أمر مرفوض أيضاً. لكن الذريين قد 
يقولون بأن تقدم الحركة يكون عن طريق وثبات آنية» هو القول الذي يرى الشيخ الرئيس أنه لابد ون يواجه 
عض العقبات . إذ أن قطر المربع المتشكل من نقاط مرتبة بانتظام سيكون» وفقاً هذا الافتراض» مساوياً لضلعه 
بسبب وجود عدد متساوي من النقاط في كل من الضلع والقطر . لكن» ويقدار خطأً هذا الاقتراض من ناحية 
ممدسية فإن المسافات بين هذه الذرات ستكون أكبر أو أقل من حجم وحدة قياس واحدةءأو ذرة واحدة» 
وستكون الذرة تبعاً لذلك» جس قابلاً للقسمة . ويطبق ابن سينا ذلك على ظل ميل الزولة الذي تحدثه 
الشمس» فلو أن انتقال هذا الظل يتم عن طريق الوثب من ذرة إلى أخحرى» لتوجب على الشمس» القيام بوثبات 
أكبر وأعظ“". 
وكان موقف ابن سينا من هذه المسالة المعقدة هو قبول قسمة جسم ماني كل نقطة من نقاطه بغض النظر 
عن المدى الذي يستمر فيه ذلك _ أي الإدعاء بأنه يكن لأي جسم الاستمرار ني الانقسام إلى مالا ناية من 
1 جب ار لكن ليس بالفعل . ويغالف هذا الموقف بالطبع موقف الذريين» إضافة إلى خالفته لآراء زينون 
هنادسية . فبينا بالإمكان تقسيم جسم ما إلى مالانماية من جهة القوةء إلا أنه لايمكن القيام بمثل هذه العملية 
نن جهة الفعل ". فجميع الأجسام تتشكل فعلياً من صورة ومادة» والصورة الحسمانية هي في جوهرها 
تهسال. والادة قابلية تقبّل القسمة والاتصال أو الانقصالء وهاتين الخاصيتين ‏ أي الاتصال الجوهري 
+إمكانية القسمة _ هما من حصائص الأشياء الحسانية . 
إلى جانب كونما تنشكل من مادة وصورة» فإن الفضل ئي وجود الأًجسام في حالة الحسمانية يعود إلى الزمان 
والمكان . وتل هذان الفهومان مكانة حاصة في فلسفة المشائين الطبيعية التي تولي مسألة الحركة أهمية بالغة» 
وني ضوئہما يتم تحديد معنى الحركة . إلا أنه لا يكن النطر إلى هذين الفهومين كحقيقتين مستقلتين عن 
الأجسام» بل هما حالتان من حالات الظهور الجسماني . وتعتبر موازنة السطح اندسي الجردء أو « السطح 
المطلق »» « بالمكان الطبيعي » الذي تنوضع فيه الأجسام والتي جرت في القرن السابع عشر» هي ما يفصل 
بوضوح الفيزياء المحديثة عن سابقتهاء طبيعيات العصور الوسطى . أما ابن سينا فقد رأى أن فكرة استقلالية 
لكان والزمان عن الأجسام هي فكرة مثيرة للاستغراب . ولذلك فإن السوال الذي سأله كانط وغيره بعد 
ذلك بعدة قرون» عما بمكن أن يوجد حارج العا م فيا لو كان المكان متناهيً» أصبح بدون معنى بالنسبة للشيخ 
ائيس . فلا يمكن أن يكون هناك مكان إذا م يكن هناك وجود جسماني لأن اكان هو شرط لحالة الظهور 
وأكد الشيخ الرئيس أسبقية الجسم على السطح المندسي فقال : « وأنت تعلم من هذا أن الجسم قبل السطح 
في الوجود» والسطح قبل الخط والخط قبلى النقطة . وقد حقق هذا أهل التحصيل . وأما الذي يقال بالعكس 
من هذاء أن النقطة بمحركتها تفعل الخطء ثم الخط السطح» ثم السطح الجسي» فهو للتصوير واتفهم 
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والتخبیل' "». 

ويرتبط مفهوم المكان إرتباطاً وثيقاً بامكان الطبيعي للأشياء في هذا العا . فلكل عنم من العنامر 
البسيطة» أي النار والمواء والماء والتر اب» کا يرى المشاؤون وابن سيناء مكانه الطبيعي ئي الأًفلاكلداخل بعضہا 
في جوف بعض حيث الأرض من تحت والنار من أعلى . ( يقول ابن سينا ): 

و إنك لتعلم أن الجسم إذا خي وطباعه » وم یعرض له من خارج تأثير غريب» ‏ يكن | بد من وضع 
معین» وشکل معین» فإذن في طباعه مبداً استيجاب ذلك . وللبسیط مکان واحد یقنضیه طب . وللم رکب 
ما يقتضيه الغالب فيه : إما مطلقاء وإما بحسب مكانه » أو ما اتفق وجوده فيه » إذا استوت انجابات فيه فكل 
جسم له مکان واحد . ویحب أن يكون الشكل الذي يقتضيه البسيط مستديرأ» وإلا احتلفن هيئته في.مادة 
واحدة عن قوة واحدة ). 

ویصبح مکان جسم ما» في ضوء هذا المعتقد» هو الحدود التي تحيط به فموضع النار علىسبيل الخال هو 
في السماءء والمواء في داخلها . والماء اموجود في إناء حاط بسطوح هذا الاناء التي تشكل منعة مكان"". 
ولذلك فان مکان شيءَ ماء أو ما يبدو لنا بالفضاء امحيط به » هو لاشيء سوى حدود ذلك ااي يحتوي هذا 
الئيء"". 

ولفهوم المكان علاقة وطيدة أحرى بمفهوم الحهات وتحديدها الذي لعب دوراً هاماً للغاياقي جميع العلوم 
التقليدية . فترتيب ( الموجودات ) يتضمن تحدیداً للجهات» وا أن علوم العصر الوسيط اعدت داعا على 
مفهوم الترتيب هذاء فقد أصبحت مسألة الجهات ذات صفة جوهرية . وقد سبقت لنا الإإشار إلى علاقة هذا 
الجانب من علم المكان بالطقوس المقدسة والعمارة الدينية . ونجد في كتابات ابن سينا المثلية ‏ التي هي 
موضوع دراستنا هنا أنه م يتطرق إلى الحوانب الأكار ميتافيزيقية في الرمزية المكانيةء ومع ذلك فإن الى 
اللحق بجهات العلو والسفل والترتيب المشتق هنبا قد اعتبر شيئاً مطلقاً ومستقلاً عن أية نسبية ية ". 

E‏ سينا بين الجهات الست للمكان وجهات المين واليسارء وا خلف والأمام» لأعلى والأسفل 
للجم الإنساني . فالمين واليسارء والخلف والأمام هي جهات نسبية» أما الأعلى والأسفل ني مطلقة لأنا 
تطابى السماء والأرضر .وما أن الأجسام التي تتحرك حركة مستقيمة لايمكما تحديد الحهات فإن أمر تحديد 
جهتي العلو والسفل بشكلها امطلق يقع على عاتق الأفلاك السماوية التي ليس لها أية حركة نقلة . فمركز كرة 
الكون هو جهة السفل ومحيطها هو جهة العلو . ولكل فلك جهتا شرق وغرب المطابقتين !ء٠‏ . بي * ررة 
وغروب النجوم» وجهتا فوق وتحت المطابقتان لموضعي مس الظهيرة وخحط أفق الأرض» وتا أمام وخلف 
المطابقتان هة حركة الفلك وتضادهاء وأحيراً جهتا يسار ومين حيث الشرق هو المين والغي هو اليسار . 
فتبدو الأفلاك من حلال هذه المطابقة وأا حيوان يجه بوجهه جهة القطب الشالي". 

يظهر من خلال هذا التوضيح أن للعا م أبعاداً ثلاثة رئيسة هي الطول والعرض والعمق قالطول هو بين 
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سطحي القطبين» والعرض بين المين واليسار» والعمتق بين الأمام والخلف . ومن المستغرب أعتبار القطب 
انوي جهة العلوء والشمالي السفلء ويعود ذلك كا يقول ابن سيناء إلى أنه « إذا ما استلقى الشخص ووجهه 
إلى السماء ويده المنى باتحاه الشرق» فإن رأسه سيكون باتجحاه الحنوب" .٠‏ هذا فإن الجهات رتحديدها تعتمد 
على الأفلاك بشكل جوهري» وإذا مائظر إليها من جهة عام العناصر» فإن وجودها هو وجود امي لا 
حقيقي . ولا يتبلور لاتناهي الفضاء في الحهات الأساسية _ التي تعطيه جانباً كيفياً بالغ الأهمية ‏ إلا إذا 
ظر إليا بالإشارة إلى الأفلاك . 

وللزمان طبيعة كيفية أكار ما للمكان» لكن تحديده وقياسه ليسا بعشل تلك السمولة . فبينا نستطيع قياس 
المكان بوساطة وحدة قياس متارة مباشرة» نجد أنه ليس لدينا مثل هذه الوسيلة للقيام بالقياس المباشر ذاته 
للزمان . ويعتمد قياس الزمان على الحركة» حيث يعرف ابن سيناء في الواقع» الزمان بأنه كميّة أو عدد 
الحركة. ولمذا فهو مرتبط كلية بالتغيّر ويعتمد عليه : ١‏ فلا بمكن تصور الزمان إلا مع الحركة» ومتى فقدنا 
الشعور بالحركةء فقدنا الإاحساسس بالزمان"». 

نری ما سبق أنه ج لايمكن للأجسام أن توجد في فضاء متجائس» وأن اكان شرط للجسمانية» كذلك فإئه 
لايمكن للحركة أن تجري في شيء نجرد . زمان متجانس» لكن ييقى الزمان شرطاً من شروط المركة ( التي تعني 
التغيّر في أكثر مفهوماتبا عمومية ) . وبالئل» فلو لم يكن هناك موت وولادة لا كان هناك قبل وبعدء وذلك لأن 
شيئاً ما يأتي قبل الآ حر إذا كان موجوداً بينا يكون الآحر في حالة العدم . 

والزمان» کا يرى الشيخ الرئيس» هو كمية متصلة يمكن تقسيمها إلى ما لاماية من غير أن نصل إلى « ذرة 
الزمان'““». ونجد برهان ذلك في ملاحظة جسمين ينطلقان من نقطة واحدة لكنهما لا يجحافظان على سرعة 
الانطلاق ذاتما بل يسبق أحدهما الأحر . ويعتمد هذا البرهان على اتصال الحركة وهذا قهو بنضمن اتصال 
الزمان بشکل غیر مباشر'“. لکنء وما أن الزمان هو وجود متصل» فإنه يتوجب عليه کا هو الحال مع 
المكان _ أن يكون له فصل أو تقسيم يسميه ابن سينا ( بالآن ) أو اللحظة . ووجود هذه اللحظة هو بالقوة 
والتوهم فقط وليس بالفعل کا يعتقد الأشعريون الذين يقولون « بذرية الزمان ». وكا أنه بالإمكان الاستمرار في 
تقسيم الط بغض النظر عن طول هذا الحطء كذلك من الممكن تقسيم اللحظة إلى أجزاء مهما كان زمن 
استمرارها ضثیلاً. 

إن نقطة في فراخ بمكن النظر إليها إا كجزء من حط غير قابل للفصل بعد أن قسنم بشكل لاممائيء أو 
كوجود هندمي يتولد عن حركته تشكل الحط . وكذلك هو الحال مع اللحظة ( الآن ) في الزمان التي يكن 
فهمها بطريقتين : إما كلحظة تشكل جزءاً من الزمان» وعل وجودها يعتمد هذا الزمان» أو كلحظة من 
جريانما يتكون الزمان . غير أن ابن سينا يرى أن الالنتين __ النقطة المكانية واللحظة الزمائية ‏ لا تملكان إلا 
وجوداً وهمياً وليس وجوداً حقيقيً. ومع ذلك» فالوجود الومي للحظة لايلغي حقيقة الزمان ذاته » والذي يعتمد 
في وجوده عل النفس الكلية من جهة» والحركة الدائرية للأفلاك من جهة أخرى . ولو انتفت ال لحركة الدائرية 
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ئادفلاك,لانتفی وجود الزمان»ولانتفی معه وجود الحهات للمکان ولا وُجد آي شکل من آشکال مرک" . 
فالأفلاك إذن هي التي تحدد كلا من المكان والزمان إلى جانب ”ماحها بوجود الحركة المستقيمة في عام مادون 
القمر . 

۲س الحركة : 

م تصبح مسألة الحركة ذات أهمية خحاصة في الفلسفة الطبيعية إلاً بعد أن توقفت الطبيعة عن كونها شيعا 
حياً» عندما جرى الفييز بين الكائنات الحية و« المادة الميتة ). ولم بطرح السرا عن کيا كيفية تحرك الكائن ا لحي 
نفسه على الإنسان بالطريقة نفسها التي طرح بها السوال عن حركة الأجسام لي ليس هما حركة بالشعلرة . وهذا 
هو السبب الذي جعل مسألة الحركة تصبح ذات أهمية مركزية في طبيعيات أرسطو في الوقت الذي حرم فيه 
القدماء العام الي من بعض مظاهر حياته وجردوه منبا . وأصبحب هذه المسألة بمثابة « كعب أ حيل ٠‏ في 
فلسفة المشائين الطبيعية» حيث تحولت ممزيد من حطوات عَلْمَنة العا م في عصر المضة إلى نقطة للهجوم» 
وموقع الضعف الذي من حلاله تم النفاذ إلى بناء طبيعيات العصور الوسطى وتديمه . 

ولانجد في وجهة النظر التأمليةءأو العرفانية» أي تفريق بين « ميت » وه حي ». فجميع الموجودات الارضية 
والظواهر الطبيعية هي عبارة عن رموز للعا م الروحاني» وهي تزداد قرباً من المركز كلما ارتقت في سلم ترتيب 
الموجودات . وهمذا فإن « مسألة الحركة » غير موجودة» وإذا مانم التطرق إلما فإنها تبقى هامشية . وهذا هو 
بب عدم اهام ابن سينا بهذه المسألة عندما كتب في محال العرفان الذي ينظر إلى الطبيعة من ناحية رمزية . 
لخن الأمر يختلف في كتاباته المشائية حيث تصبح مسألة الحركة موضوعاً رئيساً يعاججها بطريقة عامة تتناول 
جنوانب الحركة الكيفية والغائية» إضافة إلى اعتبارها كنقلة في المكان““. 

فا-لحركة عند ابن سينا الذي يتبع أرسطو في هذا ا لجال هي « الانتقال في الزمان من القوة إلى الفعلء 
2 بطریقة معصلة و پشکل غیر ماش ٠.”‏ وعندما يكون الشيء بين حالتي القوة والفعل فهو في حركة . 
يضاف إلى ذلك أنه يكن اعتبار الحركة بمثابة كال أول لذلك الشيء الذي هو في حالة القوة» وتحول تدرججي لا 
هو بالقوة إلى الفعل بالاعةاد على الزمان"“. إن شيعاً ما يتحرك لأنه لايرال يملك شيعا بالقوةء ولذلك فهو لا 
یزال ناقصاً بهذا الشيء» ويسعى نحو الكمال كجزء من الغاية العامة والهدف الہاني لاسام . ولا تعتمد الحركة 
على انحرك والمتحرك واللكان والزمان فحسب» بل وعلى الأصل ( المصدر ) واناية أيضاً. وكل دراسة لا تشاول 
موضوع هذه النباية تبقى قاصرة عن معالحة جميع الحوانب المعنية . 

وللحركة أنواع ثلائة هي : حركة بالعرض» وحركة بالقسر» وحركة بالطبع . وتحدث الس العَرّضية 
عندما یکون جسم ماي جوف جسم متحرك آخر» کا هو الحال على سبيل امال في الثياب التي تكون في 
صندوق» فهي تتحرك بالعَرّض إذا ما حرك الصندوق . وفيا يتعلق بالركة القسرية فإما لا تكون من جوهر 
الجسم المححرك» بل نتيجة قوة حارجية» كا في حالة رمي جسم» على سبيل الغال» أو إحراقه . أما الحركة 
الطبيعية فإنها تنأنّى عن الحسم نفسه » کا في حالة ارتفا ع النار أو المواء على سبيل المعال"“. ويعتمد الفرق بين 
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البرك الطبيعية والحركة القسرية على القييز الأرسطوطالي بين السماء حيث الحركة هناك على الاستدارةء وبين 
عا ما دون القمر حيث المعركة الطبيعية هنا على الاستقامة”““. وينكر ابن سينا آراء اوفك الذين ينظروت إلى 
-دركة العناصر باعتبارها نوعاً من الحركة القسرية . لكنه يحافظ على ولائه لمدرسة أرسطو فيا يتعلق بتقسيمها 
اله.ارم للحركة إلى صنفيها الطبيعي والقسري» بالرغم من انتقاده لبعض جوائب طبيعيات القوى 
الأأرسطوطالية . 

ويستخدم ابن سينا أيضاً تصنيفاً آخر للحركة الكميّة أو التغير الذي يغطي حقلاً أكبر من حقل القوى . 
رتب الحركات . بموجب هذا النصنيف في طبقات أربع على النحو التالي"“ : 


الهو ر( هضم الطعام حى يصبح من جس آكله ) 
بالغاذية 1 
س الذبول ( تضاؤل الجسم بسبب الترشيح والنفاذ ) 
اخركة الكمية 
القدد ر حركة زيادة من دون إضافة جسم غريب ) 
بدون الغاذية | 
التقلص ر حركة نقصان من دون إضافة جسم خارجي ) 
بش هذا التصنيف المنظور العريض لطبيعيات العصور الوسطى التي تعابج مسألة الحركة في نمل معانا 


مرمية . لکن ابن سينا م يقيد نفسه بهذا الفوذج من الدراسة . فقد تصدى لدراسة معوقات حركة المقذوفات 
نې کانت قد أصبحت ‏ منذ أيام جون فيلوبونس -_ نقطة النقد الأساسية لطبيعيات أرسطو . وهذا ما دى 
به إل إنكار آراء المدارس الثلاث التي سبقته فا يتعلق بحركة المقذوفات'“: 

أ نظرية أرسطو حول الممانعة والموافقة . 

ب نظرية أرسطو الأحرى التي يتلقى الهواء موجبا دفعاً من احرك كدفع القذيفةء غير أن الأخيرة تقرم» 
يسبب اندفاعها الأسرع في الواء» بجذبه معها . 

ج رأي المعتزلة حول ا حركة والقائل بأنه من طبع الحركة إحداث وتوليد حركة رى خلفهاء کا أن من 
طبع « الاعتاد » توليد اعتاداً » آخر“, 


وقد تبنى ابن سينا نفسه الرأي القائل بأن الجسم المتحرك يستعيرء أو يستفيد من الحرك ميلا سمح باستمرار 
الحركة القسرية"". إذ يقوم هذا الوسيط ‏ الذي نسميه ميلا بنقل وإيصال كامل القوة التي تبقي الحسم 
متحركاأء لكنه يختلف عن القوة الحركة ذاتما التي قد تستمر في الوجود حتى بعد توقف الحركة . فالميل يعطي 
الحركة القوة حتى تستنفذها مقاومة الوسط المحيط فتوصلها إلى نبايتها . 

ويورد ابن سينا أنواعاً ثلاثة للميول هي اليل النفساني واليل الطبيعي والميل القسري . ويتضمن هذا 
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التقسبي» هو وكامة ميل ذانها التي فيد مع الرغبة» أن دراسة الحركة هي ليست دراسة الأشياء اليتة فقط . 
وعندما يقترن هذا اميل بالعشق الذي يسود العام بأكمله"“» نرى ابن سينا يعود إلى الرأي القديم حول الحرم 
المي الذي يرجح التغيّر فيه إلى عشق وتالف الأشياء مع بعضہاء وعشق العام للباري . 

إن جميع شكال الحركة» طبيعية كانت أم عرطبية ةم قسرية» تعود في أصاهاء کا يقول ابن سيناء إلى القوة 
االكامنة في الحرك . ويقودنا وجود هذه القوة عبر aul‏ من الناقشات إلى وجود محرك أول لايتحرك يقوم 
بتحريك جميع الأجرام السماوية "» وعشقه والاشتياق إليه هو ناية مطاف حركة هذه الأجرام . ويصبح ميل 

أو رغبة ‏ هذه الموجودات باتجحاه الحرك الأول هو ما يساعد على قهر جميع المعوقات التي نقف في طريق 
الحركة .م اقش ابن ما الول بأنة مطاطا أن كاتا ارين الطيعية والسرية ميان عد سحا معن 20 د 
أن ترجع الحركة الدامة للأفلاك إلى إرادة النفوس القاعمة في كل جرم “ماوي» والتي يكون شوقها للعلة الأولل» أو 
الحرك الأرل» هو سبب الحركة. ويضيف مو كداً أن النفوس» لا العقول» هي المسؤول الباشر عن حركة 
الأفلدلك"“. 

إن علاقة الحرك بالتحرك ‏ سواء على مستوى الأفلاك أو في عام ما دون القمر ‏ هي إذأً كملاقة 
امعشوق بالعاشق» أو النفس بالحسد . وتدل الأفلاك كلا النوعين من هذه العلاقة وبالمقدار الذي تبقى فيه 
موضع تحريك النفوس السماوية» والشوق للمعشوق الذي هو الباري"“. 
٣‏ في العلل : 

يتجه رأي متكلمي السئة في الإسلام إلى امتصاص جميع العلل المتناهية والباشرة للأشياء واستغراقها في العلة 
المستعليت حيث بصبح الله هو العلة الباشرة للأشياء كافة . فالنار تحرق لالأن ذلك من طبعهاء بل لأن الله أراد 
ها ذلك , وهناك رأي مشابه يقف وراء معتقد الصوفية حول الق المستمر للعا » وفيه أن الباري يدمر الكون 
في أية لحظة ويعيد خلقه كي يبقى كل غلوق من الخلوقات معتمداً على الباري إعتاداً مطلقاً ي كل بلحظة من 
لحظات الزمان . لکن ابن سينا م يعتمد هذا الرأي في كتاباته المشائية» بل س على العكس _ اتبع عقيدة 
أرسطو حول العلل الأربع التي لاينظر إليبا على نبا علة ممائية للأشياء» بل وعلل مباشرة أيضا 

ولكل حادثة طبيعية» کا يرى ابن سينا الذي يسير عل نهج أرسطو» عللاً أربع هي العلة الفاعلةء والمادية 
والصورية» والغائية"“. والعلة الفاعلة هي التي تكون مبدأ الحركة في شيء أحر غير ذاعها . والمادية هي التي 
تکون دعا لفعل آحر غير ذاتما . ولذلك فان وجود + جسم ما مکون من مادة هو بفضل المادة التي تقبل الكون 
إما بالاستحالةء أو بالاجةاع والتركيب» أو الاجتةا ع والاستحالة . وفيا تعلق بالعلة الصورية فهي 


E E‏ تستعمل معان متعددة وتعني نى الصورة 
اس هيئة هي س عندما توجد ف المادة _ عاة رجود الأنواع 


۲ الأنواع ذامما . 
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انت اشکل:. 

. ) هيئة اجتاع ( كاجتاع الجيش‎ ٤ 

. ) نظام محفوظ ( كالشريعة‎ ٥ 

. هيئة بغض النظر عن النوع‎ ٦ 

۷ حقيقة أي شيء» سواء أكان ذلك جوهرياً أم عرضياً. 

أما العلة الغائية فهي المدف الذي من أجله يجري إحداث الصورة في المادة . وهذه العلل مترابطه فيا بينبا 
وعكن أن تكون جوهرية أو عرضيةء وبعيدة أو قريبة» وحاصة أو كليةء وبالقوة أو الفعل . ولعلتان الفاعلة 
والغائية هما عادة البعيدتان» والصورية والمادية هما القريبتان . والعلل القريية هي التي تقوم بفعلها بن دون وسيط 
في حركة جزء من الجسم بوساطة العضلات» بينا تقوم البعيدة بفعلها عن طريق وسائط كا لي حركة أجزاء 
من الحسم بوساطة النفس“. 

في ضوء هذا الحليل للسببية» لانجد في الطبيعة مكاناً للحظ أو الاحتال . وجميع ما بحدث سن أحداث هو 
إما واجب» أو بفعل علة دامة» أو ممكن» أو نادر الوقوع . لكن ليس في الحالة الأولى إمكانية للمصادفة» ولا 
حتى في الحالة الثانية حيث أن العوائق والوانع التي توضع أمام العلل الدامة هي ما بجعل الأحداث تقع في جميع 
الأوقات بشكل عرضي» وليس بشكل دام . فلا جال هنا للمصادفة إذن ولا حتى في هذه الحالة . 

وتعتمد الحاجة إلى السببية في مجتمع من الجتمعات على البناء النفسي والعقلي هذا الحتمع . وتزداد الحاجة 
إلا في العادة عندما نجهل الأشياء وليس عندما نعرفها . لكن التحليل المشائي للسببية لابطابق في جميع 
المستويات والجالات مع الروح الإسلامية المبنية على إعادة بناء الكارة في الواحد» واستغراق العلل الحاصة كافة 
في العلة الكلية المستعاية . ومع ذلك وجد المفهوم المشائي للسببية مكاناً لنفسه في النظرة الإسلامية إلى العام 
عندما تناول الترابط الداخلي للأحداث الطبيعية» ودرس المدف الآني للأشياء في ضوء الهاي . أما مفهوم ابن 
سينا للسببية» فمع أنه م يكن يهدف إلى الانسجام مع جوهر الشريعةء إلا أنه م يكن معارضاً اما للمنظور 
الإسلامي» وذلك لأنه سى إلى توضيح الترابط الداخلي للأشياء وغايتها النهائية» وتوضيح من م وحدة الطبيعة 
ومعنى وجودها . فقد كانت الدرجة التي باستطاعة أي علم من علوم الطبيعة أن يصل إليما في توضيح مفهوم 
الوحدائية هذا» هي معيار انسجامه مع المنظور الإسلامي» وقدرته على الانضام إلى هذا المنظور . کا كان هذا 
الحدس الكامن في الفلسفة الطبيعية الأرسطوطالية حول « وحدة كل ما هو موجود »٠‏ هو الذي “مح بطم 
الكثير من عناصر علم كونيانما إلى نظرة الإسلام إلى العام بغض النظر عن الطابع المنطقي والعقلاني لحذه 
الفلسفة ورغم وضعها للعلل الوسيطة بين الله والعا م . 
٤‏ ابن سينا و دراسة الطبيعة : 

يرى ابن سينا أن السبيل لدراسة الطبيعة يعتمد بشكل كامل على الغاية التي من أجلها وجدت الطبيعة . 
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فالطبيعة هي الجال الذي لكل شيء فيه معنى وهدف» وحيث تتبدى حكمة الخالق وتظهر في کل مکان 
« إن جميع ما في العام يشكل جزءأمن كل» ولكل خطلته التي تساهم في تحقيق الوجود وفق نظام خالد 
المىضور”"" ». وحول العناية الاهية ( كتب ابن سينا ) : 

« فالعناية هي إحاطة علم الأول بالكل» وبالواجب أن يكون عليه الكل حتى يكون على أحسن النظام . 
وبأن ذلك واجب عنه» وعن إحاطته به » فيكون الموجود وفق المعلوم» على حسن النظام» من غير انبعاث قصد 
وطلب من الأول احق . فعلم الأول بكيفية الصواب في ترتيب وجود الكل منبع لفيضان الخير في الكل" ». 

الطبيعة إذاً هي التي تقوم بتحريك جميع الأشياء وفق قصد طبيعي» وانمايات التي بطلبما ونقصدها هي 
دامأباتحاه الكمال وافير إذا م وضع الموانع والعراقيل في هذا الدرب . وحتى ما قد يبدو شرأًء كذبول زهرة على 
سبيل الثال» هو ( في النباية ) في سبيل خير أعظم وأسمى . وجميع الأشياء تسر باتجاه ما هو حير سواءا كانت 
عناصراً ام نباتاً م حيواناً أم إنسانا . فا لمرض الذي يصيب جسم الإنسان نتيجة إفراط قوة معينة مثلاء يتم القغلب 
عليه بوساطة الطبيعة التي ميل إلى إعادة التوازن والنظام . وإذا ما جد قبح أو شر في الطبيعة ‏ من جهة نظر 
الإنسان ‏ فإن ذلك لا يعود إلى الطبيعة ذاتماء والتي تيل بجميع أفعاطما إلى الخيرء بل إلى المادة وإلى قصور تأثير 
أفعال الطبيعة إليا". ومقدار ما تقوم الطبيعة بفعلها في المادة» فإنما تحقق توجيه المادة باتجاه قصدها . غير أن 
الطبيعة تقصّر في هذا الفعل الذي لايشمل جميع أشكال المادة وذلك بسبب الامكانية والقوة المرادفتين 
للمادة . أما اموت الذي يبدو شرا ني كل مكان من الطبيعةء فإن له قصده هو الآ حر ضمن الجموع . فموت 
الانسان» على سبيل امال جخدم هدف تحرير النفس من أجل تام وإكال ذام“. 

رللطبيعة أيضاًهدف الحافظة على التوازن والنظام والانسجام الذي يجب أن يسود العام ويحكمه . ( يقول 
ابن سينا ) : « الطبيعة هي ظهور الله في الموجودات الادية . وهي التي تسهر على استمرارية هذه الموجودات 
وتنظم وظائفها كي تحافظ على النظام الموضوع» ويكون قصد كل واحد منا باتجاه هذا النظام . وهكذا فلدى 
اليوانات غريزة الحافظة على النوع عن طريق التوالد» الذي هو مومّن عن طريق النزو» والنزو عن طريق 
الاجتاع . غور أن الاجةاع لايكون مستمراً لأن للحيوانات حاجات أخرى تنطلب منه تحركات وتنقلات 

والحاجة الملحة لاستمرارية النوع هي التي تدفع بالحيوان إلى الاجتاع بعد تفرق من أجل النزوء وقد منحتها 
الطبيعة الوسيلة لتحقيق ذلك عن طريق مناداة بعضما بعضاً بإشارات معينة تستعملها في ظروف أخحرى أيضاًء 
كأن تشير إلى حطر معين أو تطلب عونا ما ... فهناك إذاً أشياء واضحة تؤكدها التجربةء ولائشك بها عندما 
نعلم أا جزء من العناية الإلمية التي ترعى العام . فالباري يعلم بعلمه الواسع» حاجات مغلوقاته ومنحها ما هو 
ضروري لبقائها ونافع ا٠‏ . 
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وتقودنا دراسة الطبيعة لني تتبدى فا حكمة الباري وقصده » في النباية إلى معرفة منبع ومصدر يع 
الوجودات . ويقدار ما تستمد الحلوقات كافة وجودها ‏ بفضل حقيقة هذا الوجود ‏ من الباري الذي هو 
وجود حض» فإن لحميع علوم الطبيعة قصد يتمثل في معرفة حقيقة وجوهر الأشياء من خلال علاقتها بالنبع 
الإلمي . وئي الواقع» فإن جواهر الأشياء تصدر عن الباري وفيه تحقق وجودها . يقول ابن سينا : « أتعرف ما 
املك ؟ اللاك احق هو الغني احق مطلقاًء ولايستغني عنه شيءَ في شيءَ» وله ذات کل شيء» لان کل شيء 
منه » أو ما منه ذاته . وکل شيء غیره فهو له ملوك ولیس له الى شيءِ فقر"". ولذلك أن تشرح شيقاماء أو 
أن تكرّن معرفة صحيحة أو علم حقيقي عنه » يعني أن تکون قادراً على ربطه بالوجود نفسه » وربط جمیع 
حصائص وصفات وجود معين بحالته ووضعه الوجودي"". وما نجده عن طريق الملاحظة والاستنتاج النطقي 
لايقودنا إلى « الأسرار اميتافيزيقية ٠‏ للأشياء» بل إلى اكتشاف جوانب معينة من مظهرها الحارجي أو إلى علاقة 
الظواهر : ويصبح العلم الحقيقي هو الذي يربط هذه الظراهر بجانما الباطنيء أو بفهوم الثيء الذي هو الجوهر 
وا مركز الذي يربطها بالوجود اهعض . 

إن دراسة الطبيعة هي ليست فقط دراسة للظواهرء ساعية من خلال « التواصل العقلي اميد ع » إلى تفسير 
الأشياء عن بعد بل هي أساساً دراسة للظواهر من خلال علاقتها بمفهومات الأشياءء وبحث واكتشاف علاقة 
كل ما هو خاص بالكل . ومذا نجد أن علوم الطبيعة تتعت على الدوام بإحساس من الغموض الذي رافق 
التفسيرات الميتافيزيقية» وحتى العقلانية للأشياء. وقد كتب ابن سينا حول تقرير وتحديد الصور الجسمانية» على 
سبيل الحال» يقول : « فالصورة المعقولة عند الفسمة الغروضة صارت معقولة مع ما ليس له مدخلية في تتم 
معقوليتما إلا بالعرض» وقد فرضنا الصورة المعقولة صورة مجردة عن اللواحق الغريبة فإذن هي ملابسة بعدهاء 
وکیف لا ؟ وهي عارضة ها بسبب ما فيه قدر ئي اقل منه بلاغ» فإن أحد القسمين هو حافظ لنوع الصورة إن 
كان مشابماً» فالصورة التي جردناها مغشاة بعد بهياة غريبة» من جمع أو تفريق» أو زيادة أو نقصان» أو 
احتصاص بوضع . فليست هي الصورة المغروضة"». فالشرح» أو التفسیر» لا کون بشكل غير مترابط» ون 
تقوم بربط الخاص بالكل» أو عا م الطبيعة بالوجود الحض» هو أن تحضر إلى بؤرة الضوء الإحساس بالغموض 
الكامن في الوجود الكلي نفسه . 

إن نہاية كل معرفة هي ذلك الوجود امحض . وعلاقة الموجودات امخصصة به الذي هو أصلها ومبدؤها . 
ويعتمد اكتساب هذه العرفة بشكل جوهري على الحدس الميتافيزيقي والفكري . وعلم الكونيات هوء في 
الحقيقة» تطبيق المبادئ الميتافيزيقية على عا م الكون . لكن ما أن يم تحديد المبادئ» حتى يبدا العقل والملاحظةء 
أو التجربةء بالعمل كمساعدين من أجل إكال معرفة الجوانب الخاصة للأشياء . ولكل من العقال وا-حواس 
شرعيته المناسبة لمستواه . والعلم الذي نستمده منهما جد معناه وشرعيته في ضوء الحكمة الكائنة فوق عالمي 
الحواس والعقل . ولمذا فإن ابن سينا قد استخدم الملاحظة والتجربة والحاكمة العقلية في حاولته لفهم مظاهر 
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ب 2ة في ضوء المبادئ الكونية المستمدة من الحدس الفكري . 
معي كناب القانون » على سبيل المحال» نجد أن ابن سينا قد قام بتقرير المبادئ الطبية على مشلہات كونيةء 
.ل عد كونية أخرى مينية على ساس ميتافيزيقي أولاً ثم انتقل إلى استخدام الملاحظة والاتقراء البنيين 
عل ا سبق بطريقة لاتختلف عن الأساليب المستعملة في تقربر « قوانين التجارب » الحديغة ". وبا مئلء 
مخدم ابن سينا في ميدان علم الظاهرات الحوية الواقع ضمن الإطار العام لعقيدة العناصر الأربة التي بقيت 
نار نوناق العقل واحواس» ملاحظة انكسار الضوء بوساطة ذرات الماء أثناء ري الحدائق ودانل الحمامات 
is‏ نهم ظاهرة قوس قرح ' ¥ . ا إستفاد من اللاحظة أيضاً في علم الغلك الذي اهت به يأواخر أيامه ٤‏ 
ی “ل کن ھا. حع آل تسیل عليه قراءة مواقع النجوم على القوس بأجزاء الدقائق والفواني". ودأب على 
؛. . بم اللاحظة في ميدان علم الجيولوجيا أيضاً حيث كان يقارف بين الصخور الرسوبية والطن الحاف على 

غاء. ٠‏ ن جيحون» وبين حديد النيازك وحديد المناجم العادية". 

وتوم جال العلوم الطبيعية الذي تصدى له ابن سينا فاشتمل على علوم تراوحت بين رسله في الآلات 
ال.يسطة”"» التي م تتضمن شيئاً أكار من معرفة مجاه المحسوس والتتائج النطقية البنية عليه؛ إلى حكاياته 
الرمزبة ورسائله في ما يسمى اليوم « بمسائل السحر والتنجم٠.‏ كاأضمت دراسة الطبيعة عند عالمي الكثافة 
العامة واستعمال كل من الحواس والعقل وملكة الحدس الفكري « كطرق للمعرفة » ها شربتهاء وتقود إلى 
أتتكال من المعرفة الطبيعية التي تعتمد على الحدود الموروثة لكل واحدة من هذه الملكات .والملكة الكلية 
الوحيدة التي يسمو جوهرها فوق كل تحديد هي ملكة الفكر التي وساطتما يتم ضم جوانب الطيعة اختلفة إلى 
مثالا الكلي فتستغرق في الوجود امحض من جديد . وتبقى حقائق الطبيعة المكتشفة بوساطة اللا س معزولة من 
دون أي معنى حتى يتم إعادة دمجها عن طريق العقل في التجلي الكلي الذي وحده فقط - يعطيما معناها 
الحقيقي . فعلوم الطبيمة تكتسب صحتا فقط عندما تجعل أمر فهم الطبيعة شيعا مكناًء وتفهر اعتاد جميع 

الد ياء الوجودية منها والفكرية ‏ على المصدر الإلهي للوجود كله . 
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الفصل الرابع عشر 
العام والإإنسان والعلاقة بينہما 

١‏ الساء 

بشكل تصنيف ابن سينا للموجودات في طبقات أربع هي العقول الجردة ( الملائكة )» ولنفوس السماويةء 
والأجسام السماوية» وأجسام ما دون القمر» الأساس الذي بى عليه تقسيمه للكون . والقيز الوجودي بين 
الجردات والأجسام في حالة الكون والفساد هو ييز تم ليطابق الفروق الكونية والفلكية بين السماء وعا م ما دون 
القمر . فالعا لم مكون من أفلاك تعة : ثانية منبا تعود إل فلك بطليموس وواحدة من دون نجوم وتقع فوق 
فلك النجوم الثابتة» أضافها الفلكيون المسلمون لترمز إلى فترة الانتقال من الاستحالة إلى الكون. ويحكم كل 
فلك من هذه الأفلاك عقل أو مجموعة من اللائكة» وتحركه » نفس أو بجموعة نفوس» ويتكون من جسم يتولد 
عن الموجود الذي يقع فوقه مباشرة في سلسلة الموجودات. 

وحلافاً لا هو في علم كونيات أرسطو حيث الله __ باعتباره الحرك الذي لايتحرك _ يرك الفلك الحيط 
فقط» نرى أن ابن سينا يو كد أن حركة الأفلاك هي حركة تعود إلى الله بكليتماء فالله هو الذي يحرك جميع 
الأفلاك دفعة واحدة وليس أياً منها بشكل منفرد. نستنتج إذاً أن للأفلاك حركتين في وق واحد : واحدة 
بسيطة وأحرى مركبة» وأما تتلقى وحدتها من الله وكثرعها من العقول والتفوس» وتعود هذه الحركة إلى إرادة 
نفس كل فلك من الأفلاك. وفذا فهي ليست طبيعية ولا نطرية . وتكمن العلة الحقيقية لحركة الأفلاك في 
العقول» غير أن النفوس تعمل كمحركات وسيطة تحرك الأجسام السماوية بدافع العشق الذي بدفعها نحو تحقيق 
مالم يتحقق في ذواعبا. لذلك» فإن كل حركة في العا م هي ئي الحقيقة بدافع الرغبة لتحقيق ما هو قام بالقوة» 
وللوصول إلى الکمال بکل ما هو غير کامل . 

غير أنه ليس في صورة الأفلاك أو في وجودهاء ما هو موجود بالقوة . فهي تتصف بالدائرية» وهذه هي أكار 
الصور الاء وها بل الوجود» وهو ما يظهر في تورائيتها . ومع ذلك يوجد شيء وا-حد لاتلك الأفلاك بالفعلء 
وهذا هو المكان أو اوضع . وليس هناك مكان معين ملام ها أكار من مكان آخر . لذللك؛ وما أنه يستحيل 
علما الوجود في جميع الأمكنة دفعة واحدة» فإنما تنحرك من نقطة إلى أخحرى بالتتابع وبطريفة بحيث ينتج عن 
ذلك أقل مقدار مكن من التغيّر . وهذا هو سبب كون حركتا حركة دائرية» والتي تسنطيع بہاء وخلافً 
للحركة المستقيمةء التقدم بطريقة مستمرة غير قابلة للتغيبر“. 

وما أن المناطق السماوية هي مناطق غير قابلة للفساد» وتتكون من عنصر الأثير الذي هر أرق من عناصر 
عام ما دون القمرء فإنها تتحرك كموجود حيواني حي . وللنفوس السماوية بالنسبة لأجسامهاأيضا العلاقة ذاعما 
التي للنفوس الانسانية بالدسبة حسم الإنسان , فالحركة» في كلل حالة منهاء تعود إلى إرادة الفس» وهي - في 


~1711 


حالة الأفلاك _ تتصف بكمالات الحالة الملائكية . ك) نجد أن الأفلاك في عا لم « ما قبل الخلود » هي في حالة 
سكون» وهي حالة ترق على تقلبات عام الكون والفساد . وهي» إضافة إلى ذلك» تتحرك وفق نظام ينبع عن 
حضور إلمي» يعطي عام ما دون القمر بدوره نظاماً مشاب . 

واقترن علم فلك ابن سينا وكونياته» وحاصة كا فُهما في العا الإسلامي وشرحاء بعلم اللائكة بطريقة غير 
قابلة للانفصام تفسح ا لجال بالنتيجةء لتوفير الأرضية ا ملابمة لرؤية دينية للكون . فالعلوم الكونية الدينية جب أن 
ترتبط في النهاية بعلم اللائكةء وذلك لأن اللائكة هي» وف المنظور الديني الل التي على صورتها صنع 
الإنسان» وهي المدف الذي يشتاق إليه الإنسان أثناء حياته على الارض . ولا يقتصر وجود هذا الشوق عل 
اللأسلام فحسب» بل نجده في المسيحية أيضاً حيث أن نظام الرهبانية مبي على أساس مشابه لياة الملائكة . ءٌ 
يتحول دور الملائكة ليصبح مركزياً في كتابات اين سينا الرمزية وني التعليقات التي تلتبا فيا بعد . وحقى في 
كتاباته المشائية» نجد أن الملائكة قد لعبت دور أساسياً باعتبارها الحرك الذي يحرك الأفلاك بيا هي نفسما 
تتحرك بإرادة ال“ 

أما تأثير الملائكة في العام فيكون إما وفقاً لإرادتهاء أو تبعاً لطبعها وقوة أجسامهاء أو _ أخيراً س بوساطة 
شراكتها واتحادها بالموجودات الأرضية . وهي تحتوي على اجا ع العقول والنفوس ي الأفلاكء ومع ذلك فإن 
ااا لا تقتصر على العام الارضي فقط . وتعمل كذلك على تحقيق عدة وظائف في اللحياة اليومية الدينية 
إضافة إلى محافظتما على النظام في الكون“. ثم إن الملائكة ني الہاية هي من يقود الإنسان ويسر به 

لى سعادته النهائية» وتحقق بالنتيجة نضج وإثار غاية الخلق والتكو ن 

ومع أننا تجد وصفاً لعلم النجوم عند ابن سينا ودفاعاً عنه في ما ی ا إليه ‏ والتي 
يرجح إن لم يكن من المؤكد أنه كتبما بنغفسه" _ إلا أن هناك الكثير من كتاباته التي عماجم بعنف بعض 
عناصر هذا العلم وتضعه في صف السحر و « علوم التنجم ۲ وهو یری أن التنبؤ بالحوادث هو أمر يقوم به 
الأنبياء والقديسون فقط لأنهم يتلقونه كقوة وموهبة خحاصة من الله . ولذلك فلا يمكن للأنبياء أن يعارض 
بعضہم بعضا وإلا لكان من الواجب أن يلغي فحوى الآية القرآنية(٠٠/۲۷)‏ « قل لايعلم من في السموات 
والأرض الغيب إلا الله...٠‏ كل ما نسب إلى الي إدريس مما له علاقة بعلم النجوم . 

ا نقاشات طبيعية وأحرى فلكية عارض بها علم ادجم . فيذكر مفلاالقول بأن الأفلاك غير 
قادرة على ملاك الصفات الأربع التي بعوجيما تم تقسيم البروج وذلك لأا لم تصنع من العناصر الأربعة» بل 
من الألر. وما قرله آنه لمكن تقسم الأفلاك إل أقالم أربعة لكل منها طبيعته الخاصةء لأنبا أجسام بسيطة . 
ثم يعطي سبباً خر لذلك وهو وجود العديد من الأجسام كتلك التي توجد في درب اللبّانة ( الجرة )» والتي 
لمكن دراسة وحساب اثارها ونتائجها . وكا يقرن ابن سينا فلك الجسطي بعلم التشريج في الطب» وعلم 
الجداول الفلكية بعلم الأدويةء فإنه يساوي في الحقيقة بين التنجيم و« مارسات الأطباء الدجالين 
والمشعوذي. " ». 
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وينصب نقد ابن سينا للتنجم على ادعائه بالتنب بالأحداث المستقبلية بشكل أساسيء إذ لانراه يهاجم 
القاعدة الكونية التي يقوم عليها علم النجوم . بل إنه _ على العكس من ذلك يصف علاقة عالم ما دون 
٠‏ القمر بالسماء بطريقة تدسجم تماما مع منظور التنجم . فعا ما دون القمر ثل كا ذكرنا _ المرحلة الدنيا في 
المقياس الكو والوجودي . وهو يتلقى حقيقة وجوده من العقل العاشر» ا يى منفعلاً بالتأثيرات الساوية 
وسلبياً نجاهها . وتبقى تأثيرات الأفلاك هي مصدر جميع أشكال التغيّر الذي يحدث في عام الكون والفساى 
والمسؤول عن تنظيم الأشياء بجا فيها عملية الكون والفساد في هذا العا (". 

فلولا تأثير الأفلاك هذا لسادت الفوضى التامة عام ما دون القمر» ولولا العقل الفلكي الأحير ( العاش) 
لا كان هناك عام ما دون القمر أصلاًء وذلك لأن كرة القمر تشكل هي والعقل المرتبط بها حلقة وصل بين 
عانم الكون والفساد وبين بقية أرجاء الكود . ويبفى نفد ابن سينا للمنجمين عاثداً إلى ادعأئم القدرة على 
التنبو بشكل دقيق بالأحداث المستقبلية التي ستسببما التأثيرات الفلكية في عا ل المتغيرات وليس إلى اعتقادهم 
بأهمية هذه القوى على الأحداث التي تجري على الارش. 
۲ عام الكون والفساد : 

عام الكون والفساد الذي يتطابق مع عام ما دون القمر هو عام الموجودات التي تتحد فيها الصورة والميول 
بشكل غير قابل للانفصام . وبالمقارنة مع المماء حيث بإمكان الصورة الجردةء كالعقول أو الملائكةء التواجد 
من دون هيولى» فإن حالة الوجود في عام ما دون القمر تستلزم وجود هيولى لكل صنورة» وصورة لكل هيول 
«شكل عام . وني الحقيقة» فإن هذه الضرورة هي التي تسبب التغير المواصل» لأن الهيولى مصنوعة بطريقة تقبل 
بها صورة وتطرح أخرى في عملية لانائية “. کا يختلف عام ما دون القمر عن السماء في أن له حركة 
مستقيمة بدلا من الحركة الدائرية للمدارات الفلكية . يضاف إلى ذلك أن جميع موجودات عام الكون 
والفساد تشكلت من المناصر الأربعة : النار ولحواء واماء والتراب» وإن كل عنصر من هذه العناصر تلك 
زوجاً من الصفات الطبيعية الأساسية". فالنار حارة وجافةء واهواء حار ورطب» والاء بارد ورطب» والتراب 
بارد وجاف" ". ويتم اشتقاق بقية حواص الأشياء من الصفات الأساسية الأربع هذه» فالطراوة مغلا مشتقة من 
الرطوبة» والقساوة من الحفاف"'. 

وتتألف العناصر الأربعة التي تتكوء منما جميع موجودات عالم مادون القمر من مادة واحدة تعقبل صوراً 
خعلفة في مناسبات مختلفة . وهي تته رل إلى بعضما بعضاً باستمرار*'» ويم تحقيق التحول عن طريق طح 
صورة وقبول أحرى جديدة . لكن د ءه التغيرات لاتم بشكل مستقل أو تلقائي . إنها تحدث بتأر من العقل 
العاشر الذي ينظم جميع نشاطات عالم ما دون القمر» والذي يعتبر مبداً مالك الانسان والحيوان والنبات . و 
یقول ابن سینا : 

١‏ م يجب أن يكون الأمر الصوري منه مبداً للكائن الصوري . والأمر الأشبه بالمادة ميدأ للكائن المناسب 
للمادة . فالأول يبدع جوهراً عقليأهو بالحقيقة مبد ع وبتوسطه : جوهراً عقلياًء وجرماً ماوياً. وكدلك عن ذلك 
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الجوهر العقلي» حى تتم الأجرام السماوية» وينتهي إلى جوهر عقلي» لايلزم عنه جرم ماوي . فيجب أن تكون 
هيولى العام العنصري لازمة عن العقل الأير . ولايتئع أن يكون للأجرام السماوية ضرب من العاونة فيه . 
ولايكفي ذلك في استقرار لزومها ما لم تقترن بها الصورة . وأما الصور فتفيض أيضاً من ذلك لعقل ولكن 
تختلف في هيولاها بحسب ما يختلف من استحقاقها هاء بحسب استعداداتا الختلفة .ولامبداً لاختلافامما إلا 
الأجرام السماوية بتفصيل ما بلي جهة المركز نما يلي جهة الحيط» وبأحوال تدق عن إدراك الأوهام تفاصيلهاء وإن 
فطنت بحمالتها . وهناك توجد صور العناصر وجب فما بحسب نسبها من الساوية . ومن أمور منبعثة من 
آلسهأوية أمتزأجات مختلفة الاغدادت لتقوى تعدها . وهناك تفيض النفوس النباتية والحيوانية والناطقة من الجوهر 
العقلي الذي بلي هذا العام . وعند الناطقة يقف ترتيب وجود المحواهر العقلية وهى الحتاجة إل الاستكمال 
بالاآلات البدنية وما يليما من الإفاضات العالية». 

يرى ابن سينا الذي يسير على نهج أرسطو» إذاً أن لكل عتصر في عا ما دون القمر مكانه الميعي» وذلك 
وفقاً للعناصر التي يتكون منها هذا العنصر . وإن كل حركة في هذا العام تعود في الواقع إلى شوق الأجسام 
للعودة إلى المكان الذي يوافق طبيعتها". فنجد في ترتيمها الطبيعي أن الماء موجود فوق الأرض» وأن الواء 
الكون من منطقة رطبة دنيا وأحرى نقية عليا فوق الماءء ثم النار الصافية التي لا تتوهج من تلناء ذامما فوق 
اهواء . ولذلك فإن كل تغير يحدث في الحو أو على الأرض هو نتيجة احتلال هذا التوازن الأساسي الذي 
يسيب اتتزاع العناصر من أماكنما الطبيعية» وإججاد» من ثم» أجساماً ختلفة تسعى جميعها على الدوام نحو 
استعادة أمكنتما التي تدسجم مع طبائعها . 

وفي دراسته لعلم الظواهر الحوية بالشكل الذي وردت فيه في طبيعيات أرسطوء نجد أن ابن سينا يتبع 
مشل معظم المؤلفين المسلمين س تعالم أرسطو إلى حد كبير» وخاصة أثاء حاولته شرح وتنسير الحوادث 
الختلفة التي تحدث بين سطح الأرض والقمر مستفيداً من تفاعل العناصر الأربعة . وهو يقسم المإء إلى طبقات 
ريع هي : 
الطبقة الواقعة فوق الأرض مباشرة» وتنكون من بخارات ومن حرارة يتلقاها التراب من الأرضش ويها إلى 
هذه الطبقة . ۰ 
ب طب فیا خاز اوتا لکن رمآ 
ج طبقة من المواء المحض النقي . 
د طبقة من الدحان الذي صدر عن الجبال وصعد هذا الارتفاع . 

وفوق هذه الطبقات الأربع تقع كرة النار التي لالون ها بذاتماء بل تصبح ملوئة بوجود الدعان والبخارات 
الختلفة . 

ويصل البخار المتصاعد من سطح الأرض بتأثير الأفلاك إلى نقطة جعله المواء البارد فيها يتكااف ا في حالة 
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فتح باب مام ساحن . وتكون النتيجة تشكيل السحب الي تزداد ما کتبا هي النأطق اباي 
من البخار . وما أن تتشكل السحب حتى تحدث واحدة من الحالات اثلاث التالية : 
التكاثف ضغيل بحيٹ تقوم أشعة الشمس بتبديد الغيوم . 
ب اکان عشم مث لسسع آثیة شعة الشمس تبديده . وهنا تصبح السحب أكار قلا وسماكة 
بمساعدة الرح فتازل إلى الاأرض مرة أخحرى على شكل مطرء أو على شكل ثلج إذا ماكانت البرودة كافية 
لتکثيف الغيوم قبل ازدياد حجم قطرات المطر . أما إذا كانت اللرارة عيطة بالعكائف بح ث تبقى البرودة في 


داخله» فإنہا ستتحول» من جهه جهة أخرى» إل صقيع E‏ ِ 
توجد بطوبة فى اهواء تسمح لاأشعة ة الشمس بالنفاذ حلاھا کا ف المرأةء فیمازج ضوؤها بظلمة البخار 
ا ا 


فيتشكل قوس قزح منفرد أو مزدوج» وهو حزمة دائرية من الألوان تقع الشمس في وسطها . وتتتج الألوان عن 
انعكاس أشعة الشمس بوساطة جزيمات الماء المتفروة"". 
وفيا يتعلتق بظاهرة الرعد» فإن ها أسباب يحددها ابن سينا على النحو التالي : 
(۱) إذا تصادمت غمامتان جوفاوان تقر ع إحداها الأحرى رنظير ذلك ما نجده عندنا إذا ترعنا أيدينا وكا 
بالأخری كان لذلك صوت شدید . (۲) إذا دحلت في غمامة جوفاء رح فدارت فيا ونظير ذلا ما هده 
عيانا أا إذا همت ر فدخلت في المغارة كان ها صوت . )١(‏ إذا سقطت ار في غمامة رطبة وطفيت ونظرر 
ذلك ما نجده عياتا أ أن الحداد إذا ألقى الحديد في الماء كان له صوت شديد . )٤(‏ إذا قرعت الرجم غمامة 
عرضية جليدة قرعاً شديدا ونظير ذلك ما نجده عيانا أن الرج إذا قرعت القرطاس جاء ها صوت عظم . 
)٥(‏ إذا دحلت ج في غماة مطلولة ملونة بحوفة ونظير ذلك مانجده عيانا أن القصابین إذا تفخو ال رین 
مع لنفوذ الرج فبها صوت . () إذا ما احتفت رج كثيرة في غمامة مجوفة وائفتقت ونظير ذلك ما نجده إذا 
نفخنا في مثانة م ثقبت جاء ها صوت شديد . (۷) إذا ما احتكت غمامات خحشنة بعضا على بعد رار 
ذلك ما نجده عيانا أن الرحى إذا حاك بعضما بعضا جاء ها صوت شديد . 
اا بالىسبة للبرق؛ فيعود هو الآحر إل ایبات أربعة هي : اصطدام سحابتین ینتج عنه نار کالشرار الناتج 
عن ضرب حجرین ببعطہما بعضاء أ احتكاك سحاہتین یسہب» کا فی احتكاك قطعتین من اش دا ره 
نار أو إطفاء النار بوساطة رطوبة الة .م والذي ينتج عنه شرار يشبه الشرار المتطاير عن الحديد الحامي لذي 
يضعه الحداد في الماءء أو» أخيرأ ا خاط سحب معينة تحتوي على نار ما ينتج عله روج النار مع" ۴ أي 
عصر إسفنجة بقوة يدفع بالماء داخلها إلى التناثر حارجاً. وأا الصاعقة فهي نار رمية تنتج عن الريم ااج ˆ 
داحل السحابة“". 
ونجد في القسم العلوي من كرة المواء أن البخار الذي يرتفع عن سطح الأرض يتحول إلى دحا م به ٠١‏ 
إلى المنطمة النارية ميحرق هناك . مإدا نم يكن الدخان لطيفاً بل احتوى في داخحله على نارء فإنه يبدأ عناثد 
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بالتوهج کنجم ویتحول إلى شاب . فإذا مازادت كمية الدخان» فقد يصبح للشہاب ذيلا ثم حترق بتوهج 
لام . 

ويعمد ابن سينا بعد ذلك إلى شرح كل ظاهرة من الظواهر احوية التي يرى انها تضم كل ما يبدو أنه من 
ا امعغيرة للمناطق الواقعة أعلى من الأرض بالاستعانة بالصفات الأربع وبعناصر كونياته» ومستفيداً من 
مشابهات مستقاة من مشاهدات وخبرات يومية . وهو بييح لنفسه هناء وا في العديد من الحالات الأخرى» 
حرية استىخدام المشاهدات المباشرة والمقارنات عن طريق المشابہة بين ظاهرتين طبيعيتين . لكنه يفعل ذلك داناً 
ضمن إطار كونياته وني عام تقوم فيه الوسائط الكونية ذاعبا - والتي هي مخالب في أيدي العقول والنفوس 
السمأوية ‏ بإظهار جميع شكال الظهور الختلمة للعا نم الطبيعي . 

ولاتعتمد الظاهرات الجوية _ مثل بقية جوانب الطبيعة _ على العناصر الأربعة فحسب» بل وعلى الحرارة 
والضوء أيضاً . والأخيران يصدران عن الشمس إما مباشرة أو بطريق غير مباشر» ما بجعل للشمس دوراً 
مسيطراً في أحداث عام ما دون القمر . فقد تصدر الرارة عن الاحتكاك أو الاتصال بجسم حار» أو عن 
جسم نوراني . أما بالدسبة للضوء» فيرفض ابن سينا الرأي القائل بأن الضوء هو جسم أو جدول من الجسيات . 
فائضوء ئي طبيعياته هو ليس بجوهرء بل عَرّض» وذلك حتى لايكون هناك جال لبناء « فيزياء ضوئية ٠‏ 
ألاطونية» أو يتم استبعاد ذلك من أعماله المشائية على الأقل"". ولم تصبح رمزية الضوء مفتاحاً مهم العا إلا 
”د مفسري كتابات ابن سينا من أتبا ع المدرسة الإشراقية المتأخرين . 

م ينطلتق ابن سينا إلى دراسة التغيرات التي تحدث بالقرب من سطح الأرض» أي علم طبقات الأرض 
( امليولوجيا ) . وتتضح من خلال دراسته للمتغيرات في القشرة الأرضية وقربها ‏ على وجه اللخصوص ‏ 
الحوانب الختلفة لأسلوبه الذي يعتمد على التجارب والمشاهدات . فهو لايقوم بمشاهدات دقيقة ومطولة حول 
تشكل الرواسب النهرية» وتركيب ال بال والقواقع - أي البقايا المتحجرة للحيوان والنبات ‏ وغيرها فحسب» 
بل ويحلل الصخور النيزكية ليقارن مكونامما بمكونات الصخور ذات المئشاً الأرضي . وكان القسم الحامس من 
طبيعيات الشفاء ‏ أكمل دراسة للجيولوجيا وما يتعلق بها ما كان معروفاً في العصور الوسطى ‏ قد بقي 
ينظر إليه في العا م اللاتيني ولفترة طويلة من الزمن» كأحد أعمال أرسطو التي تكمل دراسته للممالك الثلاث . 
غير ن دراسة العوا لم الثلائة : الحيوان والنبات وا لمعادن» لم تكتمل في الحقيقة إلا في كناب الشفاء . وقد اتبع 
ابن سينا في هذه الدراسة بشكل دقيق اتجاهات أرسطو في الاءت). على ملاحظة ظواهر الطبيعة ضمن إطار 
عام غاي لعلوم العصرين القديم والوسيط . ونرى أنه يتوجه في كتاب الشفاء إلى الطبيعة اشرق لكن 
الأسئلة التي يطرحهاء ونوع الأجوبة التي يتلقاها تعتمد جميعها على المبادئ الكونية التي تحدد جيع دراساته عن 
الطبيعة . 

ويعرض اين سينا شرحاً عن تشكل الحجارة الذي يتزامن مع تكوين الجموعات الرسوببة في الجيولوجيا 
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الحديغة . فكتب يقول : « تتكون الحجارة بطريقتين فقط : آ ۔ہ من خلال تصلّب الطین» ب عن طريق 
تخر 7ا مہ)٠‏ ثم یقص علینا حکایته عندما کان شاباً يتأمل ترسبات الطين على ضفاف نهر جيحون وهي 
تتحول إلى حجارة طرية"". وهو يرى أن عملية التحجر والتعقد التي تحدث في الياه هي أمر يعود إلى وجود 
و فضيلة التصلّب »» فيقول : 

« نحن نعلم إذاً أنه يجب أن يكون في تلك الأرض فضيلة الحجر والتعقد التي تحول السائل إلى جسم 
صلب... وباختصار فإنه من طبيعة الماءء کا تعلم» أن يستحيل إلى تراب من خلال فضيلة أرضية سائدةء وأنت 
تعلم أيضاً أنه من طبع التراب الاستحالة إلى ماء من خلال فضيالة مائية سائدة"». 

أما المحجارة الأكبر حجماً فإنما تتشكل من خلال عمليتين : ١‏ فها يتعلق بتشكل الحجارة الضخمة فإن 
ذلك يحدث إما دفعة واحدة بوساطة حرارة شديدة تؤثر بشكل مفاجي على كملة كبيرة من الطين» أو شيعا 
فشیاً مع مرور اوقت .٠"‏ وعكن هذه الأجسام أن تتأكل بفعل عامل الرياح بدرجات محتلفة تبعاً لاختلاف 
صلابتہاء حيث يسبب ذلك انحتلافً في بروزها على سطح الأرض» وهي اختلافات تتحول إلى جبال إذا ما 
انت كبورة إلى حد كاف , 

١‏ لد تكونت الال بفعل أحد عوامل تشكل الحجارة» وأكثرها ترجيحاً هو الطين اللزج الذي جف ببطء 
,عجر عبر عصور لانعرف مداها . ومن المرجح أن هذا العا م الأهول لم يكن مهولا في الأيام الغابرة بل 
مورا بمياه الحيط . ثم بدا بالجحفاف بعد ظهوره التدرججي عبر عصور لم يسجل لا التارخ حدودها . أو رعا 
جف ويس دفعة واحدة بفعل الحرارة الشديدة الكامنة تحت البحر وهو لايزال تحت الماء . إلا أن كار 
الامکانيتين احتالاهي التحجر الذي حدث بعد ارتفاع الأرضء وأن حالة الطين الذي كان عندئذ لرجاً 
ساعدت في هذا التحجر'. ویدسب ابن سینا تشکل ا بال إلى قوی الزلازل التي سامت في تشويه صخور 
السطح . ويرى أن سبب الزلازل يكمن في البخارات التي انعبست في باطن الأرض ‏ بعد تشكلها بفعل 
الأفلاك من غير أن يبقى هما وسيلة للنفاذ إلا عن طربق العنف والانفجار . ا 

وسل له اعتقاده بغرق كتل الأراضي الحالية وغمرها عملية تفسير ظاهرة المستحاثات . وقد شار إلى أن 
الستحاثات هي تحجر الحيوانات والنباتات بسبب « فضيلة تعدينية تحجرية قوية ظهرت في بقاع حجرية 
مسينةء أو انطاقت من الأرض بشكل مفاجي أثناء الزلازل والاغسافات"". وم يسب المستحاثات الي 
وجدها في المناطق الحبلية إلى طروفان واحد فقط» بل إلى سلسلة من الطوفانات الي مرت الجحیال وشکلا 
خلال عصور طويلة . لكنه يقر بأنه لم يستطع القيدز بين الفيضانات المتتابعة نفسہا والتي يجب أن يكون كل 
واحد مہا قد ترك بصماته على الصخور . 

وعندما تز ج العناصر الأربعة بدرجة معينة من الكمال والصفاء فإن الروح العقدية ( روح المعادن ) ذات 
القدرة على الاحتفاظ بالصور تاتصق بهذا ا مرج وتكون التيجة تشكل أدنى عام للموجودات على الأارض وهو 
ملكة المعادن بكاملها . ويتبلى ابن سينا نظرية البخار والد خان الأرسطوطالية في تفسيره لتشكل عام ا معادن . 
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وتصبح الدنحانات والأخرة الحبوسة قي باطن الأرض هي علة المعادن . ويحتوي كل معدن من العادن على كمية 
معينة من الدحان أو البخار إضافة إلى نسب تلفة من الصفات الأربع . فزی في بعض المیادن کالکبریت 
وع الدشادر عل سبيل الخال أن الدخحان هو الذي يطعى» بيا يسيطر البخار ي معادن أحری 
كأحجار الياقوت والبيرل"". وكذلك فإن الأحجار الكريمة قد تشكلت هي الأخرى من اللخانات والأجخرة 
الراقعة تحت تأر النجوم . حتی أن بعضما اكتسبت قوى خاصة كتلك التي تساعده على إعادا التكوّن بفضل 
التأثيرات السماوية الكامنة فيها . 
ویقسم ابن سينا امعادن إلى مجموعات أربع : أحجار» ذائبات» كباريت» وأملاح"". ولف تن مما 
بعضا بقوة الحوهر الذي صنعت منه . فمثلاً « إن مادة الأجسام القانلة للطرق هي من جهر مالي امتزج 
بجوهر أرضي بشكل وثيتق بحيث أصبحا غير قابلين لالانفصام . وكان هذا الجوهر الاي قد انعقدبالبرودة بعد أن 
حققت النار فعلها فيه وأنضجضه "). وكتب حول الزاجات يقول : « قألف الزاجات من مدا ملحي ومبداً 
كبريتي وحجر» وتتوي على فضيلة بعض الأجسام الذائة”"». 

واعتمد ابن سينا اعةاداً مطلقاً أيضا على نظرية جابر بن حيان _ الكبريت» الزئبق بن أجل تفسير 
تشکل المعادن"". وقد شرح عملية اتحاد الكبريت والزئبق» واعتیر نه مبداً کار منه عنصر کینیای وفق 
المفهوم الحديث» بحيث يمكنه أن يطلق صفة كبريتي على أي من الحواهر"". وعرّف الكبارت كمجموعة 
بقوله : ١‏ في حالة الكباريت» فإن مائيتما قد عانت تخميراً مؤثراً مع الأرضية والموائية بتأثير من فعل التخمير 
للحرارة» وإلى حد بحيث أصبحت ذات طبيعة زيتية» ثم تصلبت فيا بعد بفعل ارود 

فالمعادن كافة تكونت من امتزاج الكبريت بالزئبق وفق نسب محتلفة ودرجات صفاء متنوعة. « فإذا ما كان 
الزئبق نقياً م مزج» بفضيلة التصلب»› مع الكبريت الأبيض الذي لايسبب الاحتراق وهو غر نقي» بل على 
النقيض من ذلك» أكار جودة من ذلك الذي محصّره الماهرون» فإن الناتج عندثذ هو الفضا. وإذا ما كان 
الكبريت» إضافة إلى نقائه» كار جودة ما وصفناه وأنصع بياضاًء وإذا ما امتلك» إضافة إل ذلك» فضيلة 
التلوين واللطافة والنارية وعدم الاحتراق ‏ أو باحتصار إذا ما كان متفوقاً على ذلك الذي إكن للماهرين 
تحضیره س فإنه سيصاب الراب ليكون ذه 

)ا فسر تشكل المعادن ‏ وا والحديد والرصاص ‏ بالطربقة نفسہاء معتبراًاياها غلائط للذهب 
والزئبق لكن بنسب من الشوائب غختلفة 

وبغض النظر عن شهرة ابن سينا في أوروبة العصر الوسيط ككيميائي ساحر إلا أنه وقف بم ضد إمكائية 
تحويل أحد المعادن إلى اخر عن طريق وسيط إنساني» وكتب فقرات عديدة بستهزئ | بأمفال هؤلاء 
الكيميائيين» فكتب في الشفاء يقول : 

« فيا يتعلق با يدعيه الكيميائيون» يجب أن يفهم بوضوح أنه ليس في مقدورهم القيام بأي تيدر حقيقي في 
الأنواع . إلا أهم يستطيعون صنع أشياء مزيفة رائعة» كان يصبغوا المعدن الأحمر أبيض كي يثابه الفضة» أو 
يصبغوه أصفر كي یکون مشاب للذهب . ا عكنہم صبغ العدن الأبيض بأي لون يرغبون حى يظهر شبباً 
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كبيراً بالذهب أو النحاس» ومكنہم صر الرصاص وتخليصه من معظم الشوائب واخلائط التي تعتريه . إلا أن 
طبيعة هذه المعادن الاأساسية تبقى ثابتة» وكل ما يحدث هو أن هذه المعادن تحضع لصفات خارجية تعطيما 
مظاهر حادعةء ماما کا تعطي الأملاح والقلقند وأملاح النشادر مظاهر خادعة للتار ...۲ 

وبنا يقب ابن سينا كالبيروني ‏ المبادىء الكونية لعلم الكهاء ونظرية جابر بن حيان حول تشكل 
المعادن» فانه يرفض إمكانية الإستحالة بسبب عدم توفر الشواهد على ذلك . ويقول أن سبب رفضه لذلك هو 
لأنه « لايوجد أية طريقة لفصم تركيبة وتحويلها إلى أحرى .“ثم أنه لا يدى اهتاما بالجانب الرمزي 
للكيمياء حتى في أعماله المشائية على الأقل» ولا بصنع الذهب الطبيعي بوساطة التفسير الحرفي للنصوص 
الكهائية ك فعلت أحماعة التي أطلق عليما الكهائيون الحقيقيون لقب « حارقوا الفحم » وبغض النظر عن قبوله 
لنظرية الكبريت ‏ الزئبق ووصفه للعمليات الكيميائية بمصطلحات العناصر والصفات الأربعة» فان لابن سينا 
أسلوبا تحريبياً حقيقياً في وصف وتحضير الأصبغة والركبات المعدنية الأخرى"“. ولذلك فالأجدر بنا هنا أن 
نصتفه ضمن جماعة أسلاف الكيميائيين امعاصرين من أهل العصور الوسطى أكار من ضمن التراث الكهالي 
سواء في جانبه الرمزي الباطي» أو في فرعه المرتبط بصناعة الأشياء والنقابات الحرفية . 

ومتابعة فرج العناصرء وتحقيق درجة أعلى من الصفاء» والوصول أقرب ما يمكن إلى التوازن» فان قوة جديدة 
من قوى النفس الكلية» أو نفساً جديدة ‏ إن صح التعبير - تدخحل عام العناصر لتشكل وتكون ملكة 
النبات . وتتمتع النفس النباتية هذه بالقوى الثلاث : الغاذية» والناميةء والولدة إضافة إلى قوى ملكة المعادن 
الأحرى كاف“ . ويقول ابن سينا بتفسير حياة النبات في ضوء هذه القوى رالوظائف . فالنبات تلك صفات 
جنسيةء بمعنى أن الانثى تتقبل بذور الذكر وتجعلها تنمو في داخلها لكن « القوتين تجتمعان في النبات وتتحدان 
في عضو واحد““». غير أن زراعة البذور في التربة تحتلف عن إدحال الحيوانات المنوية في [ رحم ] أ 
الحيران؛ وذلك لأن الأيرة توفر الغذاء إلى جانب ملكة النفس بيا لا تقدم التربة سوى الغذاء فقط . لكن 
لأعضاء النبات التناسلية بعض الشبه باعضاء الحيوان» حتى أن بذرة ابات تشبه بيضة الطير في أن ها جزءً 
يضم مركز اللياة ومصدر المبادىء الذ كرية والأنثوية» إلى جانب الحزء الذي يحقوي على الغذاء . وللبات» من 
حيث عمليات التكائر» شبه أيضاً ببعض الحيوانات الدنيا التي لا تلك أعضاء منفصلة لوظائفها اللحسية 
والمضمية . وني كاتا الحالتين» نجد أنه يكن للأعضاء الذكرية والأنثوية أن تتواجد مع بعضہابعضاً» کا بمكن 
للجيل الحديد أن يتوالد من دون أن ينفصل عن القديم . فأغصان الأشجار» التي يكن قطعها وزراعتباء هي 
بمثابة الجيل الحديد الذي ينمو من دون أن ينفصل عن والديه . وثار النباتات تشبه هي الأحرى بذور الحيوان 
بأوجه عديدة ولو أنه لا ضرورة لأن يكون كل جزء منها شيعا هاماً في الانتاج» كا هو الحال في بذرة الخحيوان . 
هذا إلى جانب إحتواء بذرة النبات على بعض الغذاء الذي يتم إستهلاكه أثناء عملية غو فرع لانبتة في التربة . 
وعندما تصل إلى هذه المرحلة» تستيقط القوة الغاذية في النبات حيث يمكما عندئذ يتل الغذاء من التربة. کا 
يتناول الطلفل غذاءه ع طريق فمه بعد نزعه من رحم أمه . وكذلك فإن إمتصاص النبات للغذاء بوساطة 
الجذور يشبه جذب الغذاء إلى الكبد عبر شرايين الجسم العديدة . 

-179- 


وتعتمد حياة النبات» مثل بقية الموجودات الأحرى» على طبع الصورة على الادة ر الميولى ) والذي يستلرم 
کا یری ابن سینا وجود الرطوبة . كا أن نمثل الغذاء الذي يتحول إلى صورة النبات يجعل أمر وجود الماء 
شرطاً حیویاً اة النباتات كلها . وإلى جائب الرطوبةء هناك حاجة إلى الحرارة التي تحعاجها جميع اخلوقات من 
أجل نل غذاما . فالرطوبة وا-لحرارة إذن هما الحاجتان الأساسيتان حميع النباتات والحيوانات؛ ويكون موت 
هذه الكائنات عندما تسيطر الصفتان النقيضتان : البرودة والحفاف"“. 

وللنبات __ کا للحیوان أعضاء أساسية وأحرى ثانوية . قالأعضاء الأساسية هي الجذرء والحدع» 
والأغصان» واللحاءء والخشب» والنقي أو اللب؛ أما الثانوية فهي اشا والأوراق» والأزهار التي يشبهها ابن سينا 
بشعر الحيوان . ولف حجم وأهية هله الأعضاء بين بات وآحر . فنجد أن الأشحار التي بسمطر فيا 
العنصر الترابيء على سبيل المغالء تحتاج إلى أداة أعظم من أجل جذب الغذاء؛ ولذلك نرى جذورها تضرب 
عميقا في التربةء بيا جد جذو ر الأشجار ذات الطبيعة الداففةء والتي تحتاج إل جذب العناصر الوائية والنارية 
تبقى قريبة من سطح الأرض . وتعدد جذور النبات الواحد هو من أجل مساعدتها في إيجاد غذائها في احد 
الأمكنة إذا لم تجده في الآحر تماما کا أن الحیوانات تنتقل من مكان إلى آحر جا عن غذاها . وتحقق النباتات 
غاية ياتا وهدفها ضمن سلسلة مراتب الوجود من حلال كوا حلقة ربط بين عالمي المعادن والحيوان . 
وتمتع» إلى جانب إمتلاكها لأعضاء معينة الور التي تومن لها حياتباء بمظاهر خارجية معينة كالالوان 
,الأشكال اضميلة والرائحة والتناسق التي وجدت من أجل أن تقوم موجودات أخرى بتقدير قيمتها وتأملها 
بوساطة قوى حسية وعقاية ما هو غير موجود عند النبات نفسه 

واليوانات مكونة هي الأحرى من العناصر الأربعة لكن بدرجة كال وصفاء أعل وأرق . وتظهر النفس 
البيوانية لتامصق بذلك ازج من العناصر القريب جداً من حد التوازن . فيصبح الحيوان ملكا ملكات وقوى 
إضافيةء إلى جانب قوى المعادن والنبات كافةء تأيه بفضل حروج هذه النفس الحديدة إلى ميدان العمل؛ ار 
بفضل ملكة جديدة للنفس الكلية . وتضم فدرات النفس الحيوانية أيضاً قوتان هدا الحركة والمدركة “. ومكددا 
إجال قو ى النفس البيرانية باخطط التالي"“ : 


قوة الغضب 
القوة الشوقية 
قوة الشہوة 


القوة الحركة ا 


لتس الحيوانية 
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واللحواس اللخمس الداخلية هي الحامسة العامة س أي الحس المشترك _ والصورّة» والفخيلية» والوهم 
والحافظة . ويكون تطور هذه القوى عند تلف الحيوانات وفق درجات متفاوتة؛ وهي غرر موجودة عند جميع 
أفراد مملكة الحيوان . وتدمكن الحيوانات بفضل هذه القوى المضافة إلى تلك التي للنبات وا لمعدن» من القيام 
بمختلف الوظائف البيولوجية العائدة إلى طبعها . وتشكل في سلم مراتب الوجود درجة تقع بين عالي الثبات 
والإنسان؛ وجسرأً يصل ‏ بفضل صفاهم الفيزيولوجية والنفسية -- بين الإنسان وبين بقية الحيط الأرضي . 

وهكذا فإن الممالك الثلاث الموجودة على الأرض» والتي تقود إلى الإنسان وفق نظام إرتقائي» تمكون جميعها 
من العناصر الأربعة ذاتبا التي تعمل كأرضية» أو جوهرء للظهور ولقوى النفس الكلية الي تبرز من خلال قرة 
معينة في كل مرتبة من مراب الوجود“. ولايكون إنحاد قوة معينة من قوى النفس بز من العناصر على 
شكل مركب» بل على شكل إضافة خارجية عن طريق الترابط . ويم ذلك عندماً صل نسب صحيحة من 
العناصر إلى درجة جديدة من الصفاء تكون قريبة جداً من حد التوازن والإنسجام الكاملين» فتجذب إلى 
نفس ها عندئذ واحدة من قوى النفس الكلية . 

ولا يقتصر مفهوم التوازن» أو العدالة» كشرط أساسي لاقتران النفس يمز من العتاصر على ابن سينا فقطء 
بل هو مفهوم واسع الانتشار في الإسلام“ وما أن يم الوصول إلى السب الصحيحة للعناصر» حتى جد 
النفس خياراً واحداً أمامها وهو الإلتصاق والالتحام بهذا از وذلك بسبب التعاطف الباطني اقام بين 
المنذاور واللامنظور . وتصبح عبارات مشل العدالة» الواسطةء التوازن» والإنسجام هي تعاير متنوعة لفكرة 
أساسية واحدة تسيطر على العا م وتحافظ على اقتران « السماء » « بالارض ». وما يوحذ بعين الإعتبار عند تلقي 
المحياة هو امتزاج الحواهر في الأجسام الركبة . ثم إن إحقلاط المركبات يقوم بتحسين مضاداتبا إلى درجة بحيث 
يعطي تجمعاً تكون فيه جميع المضادات الختلفة مختلطة بشكل مسجم . وكلما كانت درجة إنسجام الخلط 
هذا أفضل كلما كان اركب الناتج أكار ملابمة كي يكون واسطة نقل ليس للحياة بشكل عام» بل لنوع 
خصص من المياة أيضاً . فالتوازن الكامل إذاً يتيح الإمكانية لظهور حياة ثقامية كاملة تمتلكها ا لموجودات 
السماوية» لکن بإمكان الإنسان الإستمتاع بہا أيضا'“. 
۴ س مكونات العام الصغير : 
باعتباره واحداً من أساطين فن الطب ممن اجعمعت فيه مآثر كل من ابقراط وجالينوس» فقد كتب ابن سينا 
الكثرر حول الإنسان من جهة كونه كائناً روحانباً ونفسانياً وطبيعياً» ودرس جسمه عن طريق المشاهدة وسعى 
إلى مداواة أمراضه بوسائل تجريبية”“. لكن طب الشيخ الرئيس يغوص عميقاً في نظرته الميتافيزيقية إلن الانسان 
باعتباره جرماً صغيراً يعود فيه ا-خلق إلى منبعه ومصدره . ولذلك فإن مبادىء علومه الطبية تشكل حلقة الوصل 
الآخيرة لعلومه الكوئية» ومفتاحاً لفهم العا م الكبير . إذ أن أفضل مزج للعناصر يكون في الإنسان» وفيه تجتمع 
قوى النفس كافة , 
وتتعلق دراسة جسم الإنسان عند ابن سينا بدراسة النفس الانسائية بشكل محدد وذلك لأن « الجسم والنفس 
پشکلان کلا واحدا :کاملا ‏ اا واحداً اء ۲ على حد تعبیر أبن متا تة > ولذلك جد آن علم 
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تشريج جسم الإنسان يرتبط بعلم أصل الأشياء ويقود إليه : 
« على المرء إفتراض معرفة مبادىء علوم الأصول الخاصة المقبولة لمعرفة ما إذا كانت هذه العلرم جديرة بالثقة 
أم لاء وكذلك إجراء إستنتاجات من العلوم الآخرى التي هي» من ناحية منطقية» سابقة لتلك العلوم . بهذه 
الطريقة يتمكن المرء من الإرتقاء درجة درجة حتى يصل إلى البدايات الأولى للمعرفة الشاملة _ أي الفلسفة 
امحضة» إلى الفطنة » إلى ما بعد الطبيعيات .ب١“‏ 
فالدراسة التي يقوم بها ابن سينا حسم الإنسان هي ليست دراسة مادة ميتة أضيفت إليما نفحة الحياة؛ [ وکا 
يققول غرونر في ترجمته للقسم الأول من القانون في الطب ] : 
« يعتمد الطب الحديث على مفهوم أن العام هو عبارة عر كتلة من :المادة الميعةء التي منها تم دحول الحياة 
في صورة معينة بواسطة عملية غير واضحة . أما ابن سينا فإنه يرى أن العام بكامله هو عبارة عن مظهر لبداً 
شامل للحياة يظهر فعله من خلال آلية الصور . أو أن الصورء مرة آخرى» هي مصدر الحياة في الطب 
الحديٹ» بيا هي نتاج الحياة عند ابن سيدا .۲“ 
فا۔حیاة عند ابن سینا تعم العام باکمله : « إن مصدر ال حیاة» ومصدر کل کال وکل خحیر مقدر للکائنات هو لا 
شيء سوى السامية الأولى -- مصدر كل خير والشوق الشديد الذي ينطلق متا بعدئذ باستمرار .)“° 
ولا يوجد مبداً الحياة المسيطر هذا في عوا لم الإنسان والحيوان والنبات فحسب» بل وفي جميع الموجودات 
الكائئة حارج العناصر الأربعة التي هي مبادىء الظهور الطبيعي : 
« بإمكان الأجسام المادية كافة تلقي الحياة ما عدا البادىء الأربعة وكل ما هو طبيعة مشاببة؛ وذلك لأن 
هذه العناصر هي أجسام غير حية» ومن كتل مهملة . وكتلتما في الواقع» هي من النوع الرقيتق جدا إذا ما 
قورنت بالكواكب» بل وأشدٌ رة إذا ما قورنت. بالنجوم الثابتة . حتى إنه بالإمكان إظهار أن كللة هذه المبادىء 
الأولية لانساوي في مجملها أكار من نقطة مقابل جرم زحل ! فكم ستبدو طميلة عند قارنتها بالا جرام 
الأعل N‏ 
ويتألف الحسم الإنساني"“ من المبادىء الأربعة ذاتما التي تدشكل منبا المعادن والنباتات رالحيوانات؛ ومن 
امتزاج هذه المبادىء تظهر الأحلاط والصفات . وبالإمكان ثيل علاقة هذه الأخلاط رالصفات بعضبا 
ببعض وفق ما هو ظاهر في الشکل (۱۸)“. 
وتظهر العناصر الأربعة في امتزاجها جميع الصفات التي يتمتع بها الجسم الإنساني : 
الأرض عنصر تنوسط الوجود بكامله؛ وهي ساكنة بطبعها وجميع الأشياء الآخرى تيل نحوها بشكل 
طبيعي مهما كانت بعيدة عنهاء وذلك بسبب وزن كتلا . وهي باردة وجافة بطبعها» وتخضع لطبيعتما اللخاصة 
بهاء وهي تبدو كذلك -خحواسنا طالما لا توجد عوامل دخيلة تعترض ذلك . وبوساطة العنصر الارضي يكون 
انتظام أجزاء جسمنا واجتاعها في صورة مټاسكة . فهو واسطة الحصول على الصور الخارجيا . 
والماء حوهر بسيط موقعه الطبيعي خارج بالنسبة للأرض» وداخحل بالنسبة للهواء . وسبب هذا الموضع هو 
كثافته النسبية . وهو بارد ورطب بطبعه » ويظهر كذلك بالنسبة -حواسنا طالما لاتوجد مؤثرات تقاوم ذلك . 
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الأرضر 


لاء 


الشكل )١۸(‏ : الأحلاط الأربعة والاصر والطبائع 


وتكمن غايته ئي الخلق في حقيقة أن بإمكانه الإستحالة والتناثر بسہولة بحيث يستطيع في النهاية من أحذ آي 
شكل من دون إستدامة . ومذا فإنه يقدم عند بناء الأشياء إمكانية تشكيلها ومدها وجعلها ملاك . وبالإمكان 
تكوين أشكاله» بسبب رطوبته» نفس السولة التي بها يفقدها . 

والهواء جوهر بسيط موضعه الطبيعي هو فوق كرة الماء وتحت كرة النار . والسبب في ذلك خفته النسبية . 
وهو حار ورطب في الطبيعة وفق العيار الذي قد مناه . وتظهر قيمته وأثره في الخلق من خلال حاخلته للأشياء 
وجعلها أكار خفة ونعومة وروعة» وأكار قدرة على الصعودء بالتتبجةء إلى الكرة الأعلى . 

والنار جوهر بسيط يحت موضعا ف الطبيعة يقع إلى الأعا, من العناصر الثلاة الآحرى _ أي تجويف عا لم 
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ما دون القمر ‏ وذلك لأنه يتصل بعا م الأفلاك' . وإليه تعود الأشياء كافة بسبب فته المطلقة» وهو حار 
وحاف في الطبيعة» ويكمن دوره في بناء الأشياء في إنصاجه وحلخلته وتمذيبه وامتزاجه مع الأشياء كافة . 
وتكن قوته على الاختراق والتسرب من اختراق جوهر المواء وإخضاع البرودة المطلقة للعنصرين الباردين 
الشقيلين إلى جانب قدرته على توحيد الحواص الاساسية في كل واحد مسجم . © 

إن تفاعل صفات العناصر الأربعة هذه إذاً هو الذي يقرر ودد مزاج الكائن الإنساني”'. ويكون امزاج 
مستقراً إذا كانت الصفات المضادة في توازن تام» وبكون مضطرباً عندما ميل نحو صفة معينة . ويرى ابن سينا 
مشل بقية الأطباء المسلمين وغيرهم من أطباء اليونان القدماء كألكميون الكروتوني ( ۴ه «0عوءاA‏ 
( «ه٤ه‏ إن علة جميع الأمراض تكمن في انيار هذا التوازن بسبب الزيادة الحاصلة في بعض الصفات» 
ويكون العلاج في إعادة الإنسجام إلى المتضادات . 

ومزاج كل فرد من الأفراد هو شيء متميز ومستقر فقط فيا يتعاق باحس واانطةة الهرافية التي يتبعها؛ إذ 
أن للمناخ دوراً موثراً على الاإنسان لا يظهر في سلوكه الطبيحي فحسب» بل وني العلاقة الداعة والوثيقة بين 
الإنسان كعا لم صغير وبين الحيط الكوني”"". وهذا السبب نجد الإقليم المناحي الرابع ‏ أكغر الأقالم إستقراراً 
على الأرض ‏ هو موطن البشر الأ كار تلاؤماً من بقية سكان الأقالم الآحرى . كا يتأثر امزاج بالظواهر الدورية 
الأخرى أبضاًء كتغير الفصول» حيث يصل المحسم خلال كل واحد منها إلى توازن جديد . 

ثم أنه لكل حيوان من اللحيوانات» وعضو من أعضاء الجحسد مزاجه الخاص به . فالباري الرحيم زود كل 
حيوان وكل فرد من بني جنسه مزاج يكون أكثر ملاعة وانسجاماً لممارسة وظائفه وحالاته السلبية . وبرهان 
ذلك هو من الحتعصاص الفلسفة وليس الطب . 

أما في حالة الإنسان» فقد أنعم الله عليه أكار الأمرجة ملابمة في العا م إلى جانب القوى المطابقة لحميع 
اللحالات الفعالة والسلبية لللانسان . "° 

إن نمو جسم الإنسان وانحطاطه يعتمد هو الآخر على المزاج الإنساني فالحرارة الكافية في النطفة والتي 
تستبلك تدربِياً هي التي تساعد على الغو" . ثم بدا الرطوبة بالتناقص» في الوقت ذاته» كما ونوعاً حافظة بهذا 
الشكل على الحرارة الذاتية في وضع مستقر حى بلوغ سن الشيخوحة". لكن رطوبة الحسد لستنفذ في 
الہاية» وتخمد الحرارة الذاتية فيحدث الموت عندئذ» والذي هو أمر مدر على كل إنسان» وله علاقة با مزاج 
الأسل لسع الأان . 

وامتزاج الطبائع الأساسية مع بعضما بعضا هو ما يولد الأحلاط : علينا ألا تسى أن أكار الوسائط أهمية في 
تشكيل الأخحلاط هما الحرارة والبرودة . فعندما تكون المحرارة مستقرة يتشكل الدم» وعندما تكون مفرطة 
تتشكل الصفراءء وعندما توجد زيادة في الأفراط وتحدث الأكسدة يتشكل الطبع الردىء . وعندما تكون 
البرودة مستقرة يتشكل المصل» وعندما تكون مفرطة بحيث يصبح الاخلاط هو السائد فان الطبع الردىء هو 
الذي يتشكل . "' وهذه الأحلاط تأثيرها العميق في وظيفة الجسم» وهي نفسها تتأثر بحالات الحركة 
والسكون» واهيجان والهدوء للكائن الإنساني . 

ا تعمل» من جهة أخحرى» كعناصر مكوّنة لأعضاء الحم التي هي مشتقة من امتزاج الأخلاط بشكل 
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أساسي» تماما جا أن الأحلاط هي مشتقة من امتزاج الأغذية بشكل أساسي؛ وإن الأغذية مكو نة هي الأخرى ۳ 
من احتلاط العداصر بشكل أساسي ا وتقسم الأعضاء بدررها إلى أعضاء بيطة ذات أجزاء محجانرة 
كاللحم والعظام والأعصاب؛ وأعضاء مركبة كاليدين والوجه . والأعضاء هي بثابة الأدرات التي تحقق أفعال 
ورغبات الذهن وتخدمها . 
ويتلك الجسم أيضاً قوى أخرى تعمل على إجاد وظائف تلف الأعضاء» وهذه القوى هي : 
١‏ القوة الحيوانية : وهي مسؤولة عن حفظ اتزان النفس والاإحساس وحركة القلب؛ ۲ القرة الطبيعية 
وتعكم القوى الغاذية للكبد والقوى المنتجة للأعضاء المتولدة؛ ٣‏ _ القوة النفسانية : التي تسيطر على الدماغ 
والقوة العقلانية . ويعتقد ابن سينا أن القلب هو مصدر ججميع هذه الوظائف على الرغم من آنا تظهر في عدد 
من الأصتاء الأماسة  °١‏ 
والقوة الحيوانية التي تزود الجسم بقوته الباطنة» هي علة وحود قوى مختلف الأعضاء : ولذا فمن الواضح أن 
هناك شيعا اشر يقوم بتحضير ( أفراد تلك القوى )» وهو شيء مجائس لنفسه بالمزاج ‏ وهذا الشيءِ هو القوة 
الحيوانية . وهي القوة الي تظهر في التَمُس في اللحظة ذاتبا الي يتحول فيها الهس خارجاً من الجحسيات 
الخالخلة للأحلاط . ”“ ويعمل الس كحلقة وصل بين العوا م الطبيعية والنفسية والروحانية» وله دور 
سي ليس في الوظائف الفيزيولوجية للكائن الانساني فحسب» بل وني تخليصه من حياة هذا الجسد أيضاً . 
1 غلا الور کپ این سیا شرل : 
الله سبحانه وتعالى خحلق الجانب الأيسر من القلب وجعله جوف کي يعمل کمخزن للَفس ومرضعاً 
لمعه . وقد خلتق التَفس من أجل مساعدة قوى النفس في الوصول إلى الأعضاء المطابقة . فكان التفس في 
الاقام الأول نقطة تحمع قوى النَس» وكان له أن يصبح في امقام الثاني فيضا يدخل تلف أعضاء وأنسجة 
آم 
وقد أوجد [ الله سبحانه وتعالى ] التَمُس من الجسهات اللطيفة للأخلاط ومن النارية؛ وأوجد في الوقت 
ته الأنسجة تسا سن السات الخشنة طمذه الأحلاط فالتفس» يكلمة آحرى» مرتبط بالحسهات الملطفة 
للأخلاط ارتباط اسم بالجسهات اللفشنة للأخحلاط ذاما... ٠‏ 
وبداية التفس هي كفيض المي بغر من الفوة إل النعل متقدعاً من غير اتقعلاع ولا تجديد حى تصال 
الصورة إلى تام الما ,© 


هناك من حيث المبداء فس واحد ج أن هناك عضراً واحداً نشأتعنه في الأساس وتكونت جيع أعضاء 
الجسم الأحرى : هناك تفس واحد یعتبر وحده ألا للاحرين؛ ويصدر هذا التفس عن القلب» وفقاً لما براه 
أكار الفلاسفة أهيةء ثم ينتقل بعدئذ إلى داخل المراكز الرئيسة للجسم» حي كث هناك وقناً يكفي اطبعه 
خواصبا المزاجية الخاصة بها... © 

وهذا التفس الرئيس نفسه هو الذي يقترن» باعتباره مرتبط بالقلب» مع قوة الحياة ذانها؛ وهو الذي يشكل 
حلقة وصل بين الإحوانب المحسمانية واللطيفة والروحانية لوجود الإنسان . إنه هو الذي بجعل أمر التوازن الكامل 
مع توازن العناصر ‏ الشرط الضروري لظهور العقل ‏ شيعا مكنا . 
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الَقَسٌ إذاً هو الشيء الذي يظهر من مزب من المبادىء الأولية» ويتقدم باتجاه مشابمة الموجودت العلوية . 
إنه جوهر نوراني وشعاع من نور . وهذا ما يعلل حقيقة أن الرج تسر عندما تنظر باتحاه النور» بكتكب عند 
تعرضما للظلمة . فالتور ينسجم مع النفس والظلمة تتعارض معه . © 

ويعتمد ظهور العقل» على مستوى العا م الصغير» على ترتيب القوى التي يتلكها الإنسان» نا فيما قوى 
الممالك الواقعة دونه في سلم الوجود الكوني . وتتلك النفس الناطقة التي يمنحها العقل الفعَال للكئن الناطق› 
إضافة إلى قوى النفس الحيوانية والنباتية» قوتي العمل والنظر اللتين تقعان بين عالم الصورة واماد من جهة» 
وعا لم الصور الحض من جهة احرى» حيث بإمكانہما الالتفاف باتحاه هذا العام والعا م الذي إيه“". أما 
الإنسان فانه يقف بين عالمي الحسوسات والمعقولات . فمن خلال حواسه يتلقى الإنطباعات الى ترتقي إلى 
مستوى الإستدباط بوساطة قوى النفس الحيوانية الختلفة". كا أنه تلك النفس العاقلة التي بإمكلما السير به 
ممساعدة العقل الفعّال س إلى خارج هذا العا م؛ إلى عام العقول الحضة الملائكي . وقد فسرإين سينا آية 
النور"“ بطريقة رمزية من أجل وصف قوى النفس : 

وأما نظير هذا التفصيل في قوى النفس الناطقة» على سبيل التصنيف» فهو أن النفس الناطقا التي ها أن 

تعقل» جوهر له قوى وكالات. فمن قواها ماها بحسب حاجتها إلى تدبير البدن وهي القوة التي تختص باسم العقل 
العملي» والتي تستنبط الواجب يا جب أن يفعل من الأمور الاسانية ابلحزئية» لتتوصل به إلى أغراف إختيارية» 
من مقدمات أولية وذائعة وتجريبية . باستعانه بالعقل النظري» في الرأي الكليء إلى أن ينتقل به إل الحزي . 

ومن قواها ما ها بحسب حاجتبا إلى تكميل جوهرها عقلاً بالفعل : فوا قوة إستعدادية ها را لمعقولات» 
وقد يسميما قوم عقلاً هيولانياً وهي المشكاة . ويتلوها قوة أخرى عصل هما عند حصول المعقلات الأول 
فتتهيا لاكتساب الثواني : إما بالفكرة» وهي الشجرة الزيتونة» إن کات صَعْفى» أو الحدس . فهي زيت أيضاً 
إن كانت أقوى من ذلك» فتسمى عقلاً با ملكةء وهي الزجاجة» والشريعة البالغة منها قوة قدسية. يكاد زيتبا 
يضيء ولو لم عسسه نار . 

ثم محصل هما بعد ذلك قوة وكال : أما الكمال فأن تحصل هما المعقولات بالفعل مشاهدة متمثلافي الذهنء 
وهي نور على نور . وأما القوة : فأن يكون هما أن بعصل المعقول المكتسب الفروغ منه كا لمشاهدستى شاءعت 
من غير افتقار إلى اكتساب» وهو المصباح . وهذا الكمال يسمى عقلاً مستفاداً وهذه القوة نسمى عقلاً 
بالفعسل . والذي يخرج من الملكة إلى الفعل التام» ومن الميولاني أيضاً إلى الملكة» فهو العقل أثعّال» وهو' 
النار . °“ 

ويعتوي جسم الانسان في داحله على طبائع كل من المعادن والبات والحيوان إضافة إلى طبيعةا ملائكة أو 
العقول التي يمتلكها بالقرة”. وكا أن العقل هو أرق وأعلى مبادىء العا م ثم تعدرج تحته بقية لوجودات؛ 
كذلك نجد أن الإنسان يضم» بإعتباره عالما صغيرأ» جميع مستويات الوجود؛ وإن العقل هو ابداً الباطني 
لوجوده . وتتواجد قوى الأنفس الختلفه المعقدة داحل الإنسان في مراتب متعددة تتراوح بين البياة النباتية 
والحياة الملائكية . 

وتقف النفس العاقلة بين العا مين الأرضي والسماوي» وسعادتها هي في اتحادها مع العقلء ومادرتبا لعا م 


—- 156 - 


امحسوسات إلى عام المعقولات"" وهذا هو كالما وخلاصہا . وج أن تود العا لم نتج عن تمل الباري لذاته؛ 
وعقله ذه الذاب؛ كذلك فإن أكةال بناء العا م هو في متاله الإهي الذي يظهر في فعل العقل داحل الانسانء 
وينتبي في عودة عام الحسوء ءات إلى عام المعقولات . وقد وصف ابن سينا النفس العاقلة باطاعة التي فقدت 
ماز ها في هذا العا م» ونسيت مقامها الأصلي . وعليه تذكر المكان الذي جاء منه والموطن الأصلي الذي سيعود 
إليه مرة آخحرى . وقد تساءل في قصيدته العينية قائلاً : 


فلأي شسيء أهبسطت من شاهق 
إن کان اہ طها الاله ئة 
إذ عاقها الشرك الكثيف وصتها 


گے 


ال إلى قعر الحضيض لأوضع 
او عل الفسل اللجيت الأروخ 


۵ 1 1 


: س التعاطف بين العام والإنسان‎ ٤ 
. المطابقة بين العا م الصغير والعا م الكير هي مطابقة مبنية على المشاركة الباطنية والإنسجام لقان بينمما‎ 
وتصبح هذه المشاركة اخافية على معظم الناس» أكار وضوحاً كلما ازداد صفاء انقوس حتى يصبح الإنسجام‎ 
بين الإئسان والكون عند الأنبياء أمراً ظاهراً للملا" . وتؤ دي مارسة الطقوس الدينية إلى زيادة التعاطف القام‎ 
بين العا لم الصغير والعا م الكبيرء وتتيح لالانسان تلفي دفق الفوى الروحانية من الأفلاك السمارية بشكل امل‎ 
وأعم . کا تعمل هذه الطقوس» وخاصة الصلاةء على إدخال نظام العا م إلى داخحل كينونة الإنسان وتجعله جزءا‎ 
منبا . ولمذا السبب فإن للعضحية فائدة عظيمة وخاصة صلوات الإستسقاء وصلوات الاحداث المشاببة‎ 
الأحرى ا‎ 
وللنفس العاقلة فعلها في العام الذي يبلغ درجة تنمكن معها من تطهیر ذاماوتركيز طاقاعما . غبر أن نفوس‎ 
معظم الاس هي نفوس ضعيفة ومحدودة بحسم بحيث لا تستطيع التأثير في العا م الحارجي . رمع ذلك فهناك‎ 
بعض النفوس التي تستطيع بقوة الوهم التأثير على كائنات إنسانية أخرى من ذوات الطبيعة الضعيفة» وبإمكان‎ 
بعطما الآخر من يتمتع بقوى أكبر» التأثير حتى في عا ل العناصر . وفعل النفس هذاء کا یری ابن سیناء هو‎ 
مصدر العجائب والأحداث الخارقة"“. فالظهور الخارق للطبيعة» هو علوم السحر والتنجم » يعتمد وييى‎ 
على سلطة النفس وخحواص الأجسام الأولية وعلى القوى السماوية التي قد تعترض سبيل رظائف الطبيعة‎ 
العادية"“. لكن إرادة الإنسان لا تعمل» مع ذلك» على إفسّاد نظام الكون» بل هي في انسجام دام مع‎ 
قوانينه . وعندما تقوم النفس الذكية بطلب المطر» على سبيل ا مثال» فان النفس الكلية هي الي تزكي صلاة‎ 
الاستسقاء ] تلك . أما فيا يتعلق بالني (مإل) فانه تلك نفساً قدسية هما ارتباط بعال املاكة؛ ولذلك فإن‎ 
له علماً بالأشياء من دون أن يكون جاجة إلى معلم أو كب . وأما حليفة الله على الأرض» فبإمكانه القيام‎ 
. بامعجزات بتأير من تفسه اللائكية على هيول العام‎ 
رالتعاطف القامم بين العا م والانسان هو تعاطف مبني على العشق الأدي يسود الكون“. فاباري نقسه هر‎ 
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ادير امد وهر الماش والمعشوق» وأصل الكون ونايته . والعشق الذي يكنه الباري للعا م يتخطى العا م 
بأسره» ويظهر عشقه هذا بشكل ختلف في كل مرحلة من مراحل الراتب الوجودية . 
وفي رسالته» رسالة في العمشق» اعتبر ابن سينا العشق علة الوجود الاساسية؛ فقال : 
كل واحد من الميويات المدبرة لما كان بطبعه نازعاً إلى ا له الذي هو خيرية هوية المنبعث عن هوية الخير 
الحض نافراً عن النقص ا حاص به الذي هو شريته الهيولانية والعدمية؛ إذ كل شر من علائق الهيول والعدم . 
فبيّن أن لكل واحد من الموجودات المدبرة شوقاً طبيعياً وعشقاً غريزياً» ويلزم ضرورة أن يكون العشق في هذه 
الآیاء سیا الرس ا *١‏ 
ويعود الكمال الذي تلكه كل كائن من الكائنات» وباتجحاهه يجاهد» إلى العش الفطري لذلك الكائنء 
والذى هو هبة مر ا محكمة الإلمية . ويظهر العشق الكلي نفسه حتى في الأشياء غير الحية كا في القوة التي 
تعذب الصورة إلى المادة» مثل تلك التي تكن الكائن من الحفاظ على الكمال الموالي لطبيعته . وعتلك القوى 
النباتية والحيوانيةء بالئل» نوعاً معيناً من العش المطابق لوظيفتها . فالرغبة في الحفاظ على الطعام في الحسم» أو 
زيادة -حجم ا حسم کي يتناسب مع أبعاده» أو العشق الطبيعي والطوعي ااا انار کیا عن العشق 
الكوني السائد بين جميع الخلوقات . كل واحد من الأشياء الحقيقية الوجود إذا أدرك دراک ا أو عقلياً؛ 
واهتدی اهتداء طهَيغياً إلى شيء مما يفيده مثفعة في وجوده فإنه يعشقه في طباه (** 
فالتعاطف بين العا لم الصغير والعا لم الكبير هو جحد ذاته ظهور عشق الباري لكماله الذاتي ولجحميع الخلق . 
وما بذ ب مختلف الموجودات إلى الطبيعة» وكل مها إلى الاحرء ونفس الأنسان الصافية إلى العقول السماوية» هو 
تعبير عن تعاطف الباري مع ذاته؛ وهو تعاطف يشكل بحد ذاته عات ظهور الما الأساسية . 
واا کان في کل واحد من اموجودات عشق غریزي لکماله» ورغا ذلك لان کاله معن به تحصیل له خحیریته 
فبين أن المعنى الذي به بحصل للشيء خيريته حيث ما توجد وكيف ما توجد أوجب أن يكون ذلك الشيء 
معشوقاً لمستفيد النيرية . ثم لا يوجد شيء كمل أولى بذلك من العلة الأولى في جميع الأشياء فهو إذن معشوق 
حميع الأشياء ويكون أكار الأشياء غير عارف به لا ينفى وجود عشقه الغريزي فى هذه الأشياء لكمالاعما؛ 
واسلنير الأول بذاته ظاهر متجل حميع الموجودات ولو كان ذاته محتجباً عن جميع الموجودات بذاته غير متجل ها 
U‏ غرف ولا نیل مته اة (7* 
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الفصل اخامس عشر 
الطبيعة والحكايات الرمزية 


کب ابن سينا ثلاث حكايات رمزية شكلت في مجملها أجزاء من دور كبير تحتلف وجهة نظره عن تلك 
التي وردت في كتاباته المشائية المعروفة. وتكوّن هذه الحكايات» هي والرسالة في العشق » والفصول الأخيرة من 
الإشارات معظم ما بقي من فلسفته الباطنية “ وقد شرح هذه الكتابات وعلق علا العديد من حكماء 
مدرسة الإشراق في القرون التاليةء بمن فيم السهروردي نفسه . وشكل هذا الأمر الميناق الأساسي لذلك 
الجانب من عقائد ابن سينا التي استعان بها الحكماء المتأحرون قي تفسير فلسفته» وعلى ضوها عت دراسة ابن 


ا غا یلال الألن عام الاعسة ي 
ي کرس > ۶ 


وهذه الحكايات هي جمثابة سجل للرؤى الفكرية صاغها ا بلغة محازية تشكل جحد ذانها جاناً بتاء من 
الرؤى» بحيث لا بمكن اعتبارها ل تأويلية استخدمت ببساطة من قبل المؤلف. وقد ضمنَ ابن سينا هذه 
المحىكايات رؤيته حول العام واي تصوره كوناً فسيحاً مليعاً بالرموز يجب على المريد فيه الإرتعال طلباً للعلم 
الإلمي. أو المعرفة . وعوضاً عن كونه شيعا حارجيأًء يتحول الكون في نظر العارف إلى حقيفة باطنية داخلية 
حیٹ یری جمیع تناقضات الطبيعة منعكسة في مراة ذاته". ويتمكن السالك أثناء رحلته نحو ا معرفة ‏ بفض!إ 
ا اة عناصر الكون الطبيعية والفلكيه ‏ من تحقيق تلل الكون داحل ذاته ثلا بتاء يث يسمو في البابة 
فرش السرداب الكوني ذا . 

را يعتمد الترابط المنطقي للظواهر اليومية للطبيعة على الوعي العادي للنوع الإنسانيء فان الأمر هو 
كذاك مع الرؤية الرمزية لجع الحقائق الكونية واستحالا تما إلى ظلال للعام الروحاني التي تعتمد هي 
الأحرى على الادراك الحديد المستير للعارف . وتحقيق هذه الحالات المتفوقة للوجود هو ما يساعد العارف على 
رؤية مظاهر الطبيعة تدحل في بناء مثلها السماوية“. 
وقا. وصف ابن سينا ي نباية كتابه» الإشارات طبقات أولك الذين يعرفون والصفات الخاصة للعارف أو 
السالك» الوارد ذكره في حكاياته الرمزية . وبرى أن هناك ثلاث طبقات من العارفين الزاهدء وهو الذي يعرض 
عن متاع الدنيا وطيباتبا؛ العابر» وهو الذي پواظب على فعل العبادات من القيام والصيام ونحوهما؛ والعارف» 
وهو المنصرف بفكره إلى قدس الجبرود مستدياً لشروق نور الحق في سره" فالمدف الوحيد للعارف هو أن 
يعرف وأن يقترن بالحقيقة . فحياته تبا بارادة صابة ثم ترتقي إلى النقوى والزهدء وبعدها إلى الاتصال العرضي» 
وأحيراً يصبح الاتصال مع المح أمر ألوفاً بالنسبة له . ويكون سلوكه خلال هذه المراحل الثلاث مطابقاً 
لسلوكه عبر الكون . إنه يغادر عام الأوهام إلى عا الحقيقة؛ ويصبح هو نفسه عند مام رحلته» مراة تنعكس 
فيا احقيقة ومظهرها الكوني. وتستحيل كينونة العارف بكاملها بوساطة هذه الحقيقة التي حققها قي صلب 
کینونته» وتتعدی إشراقتہا روحه لتشمل جسده الذي يصبح محصناً ضد الإنحطاط والمرض بسبب وجود النور 
الروحالي داحل كهف قابه“. ويمنحه هذا الإشراق الباطي القدرة على تحصيل المعرفة من العا م الأعلى ٤ا‏ فما 
علم الحوادث المستقبلية الذي يكن تحصيله من قبل الناس العاديين . کا يصبح في إ إمكانه رؤية الأشياء لكن 
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ليس في كثافتما ا لمعتادة» بل في حقيقتها كرموز شفافة ومعقولة للعا م الروحاني . 
ففي حي بن يقظان تبداً رحلة العارف في المكان الذي يتم فيه إدخاله إلى عام الصورامحضة الممثل 
بالشرق س عام كبار ملائكة النور ‏ بالتضاد مع الغرب الذي يرمز إلى الأرض وع امن خرب المطابق 
لعا لم المادة المحضة فالحكم أو السيد الروحاني ( بير ) حي بن يفظان يبدو للمريد» أو السالك كملاك يقوم 
بوصف العام الذي يجب على المبتدىء الإرتحال عبره؛ وهو عام تتحول فيه ا الطببية إلى رموز . 
وهو يدعو المريد للقيام برحلته عبر عام الرموز باتجاه النور الحض ونجد في رسالة الطير أن اليد الذي يقبل 
القيام بهذه الرحلة يستيقظ من غفلة الحياة اليومية ليندفع بصحبة الملك عبر أودية وسلاسل جبال الكون 
( جبال قاف 
وتصف حكاية سلامان وأبسال الحزء الأخير من رحلة امريد والتي تستحيل فيا نفس السلك إلى الحالة 
الملائكية . ويمكننا رىم صورة هذه الحكاية من خلال ما تبقى من هذا العمل الذي أوردحواجة نصير 
الدين الطوسي في تعليقاته على الإشارات وتقول الحكاية أن سلامان وأبسال كانا أحوين شقيقيز» وكان أبسال 
أصغرها سنا وقد تری فی بیت أخیه الا کیر سلامان الذي كان حا على ملكة؛ فنشاً صبيع الوجه. عاقلا 
وعالاً . وكانت زؤجة سلامان قد وقعت في حب شقيق زوجها لكن عشقها م يكتمل بسبب رفض أبسال 
القاطع الانصياع لرغباتما . ولا م تستطع كبت رغباتها قررت ترو اختها من أبسالء وني ليلةالزفاف حلت 
مکان أختما في فراشہا . لكن» وقبیل الدخول بہاء إرتاب أبسال بالأمر فلاح له برق أبصر ضوئه وجھها 
وكشف حقيقة المرأة التي ظنما نها زوجته . ففر أبسال من البيت وقد ملا قلبه الرعب» وقاد في الم التالي جيشاً 
تار الملكة بمن فیبا لأخيه . 
وانساح أبسال ججيشه في أرجاء العا م كافة وهو» كالاسكندر المقدوني» يفتح البلدان في الثرق والغرب . 
وأحيراً رجع أبسال إلى وطنه بعد غياب طوبل» وقدم البلدان التي فضحها إلى أيه من غير تة . إاأنه مالبث أن 
أصبح بعد عودته حط افتتان زوجة سلامان» لکنه» وا فعل سابقاًء رفض تحقيق رغبامما . قامت بتفريق 
الأموال بين الحنود هذه الرة كي لا يقاتلوا معه في المعركة القادمة؛ وكان من نتيجة ذلك أن ظر به الأعداء 
وتركوه جرياً وبه دأماء حسبوه ميقاً» فعطفت عليه حيوانات الغابة واعتنت به حتى انتشى وعو وأصبح قادرا 
على العودة إلى وطنه مرة أخرى . 
والآن» وقد رأت زوجة سلامان فشل خحططهاء قررت قتل أبسال بالسم بمعاونة خدمه . ولجحن خحطتا هذه 
المرة ومات أبسال . غير أن سلامان الذي شقه موت ايه النبيل» رأ: ٠‏ في منامه السبب الحقيقي لذي أدى إلى 
موت أخيه فأجبر زوجته والخدم على تناول السم الذي شرب مته ابال" 
وموت أبسال» الذي يشل العارف هناء إشارة إلى إستمرارية عملية الإشراق وعدم قابلها للإئعكاس 
والإنقلاب . فالرحلة باتحاه الشرق ذي النور ا محض هي رحلة لا عودة فيا ولا نكوص . فإذابا ت انسلاخ 
العارف عن عا لم المادة ودل في عام الصور الحضة ‏ أو عام الملائكة _ فإنه لن يسقط في ظمة هذا العام 
ثانية» تماما ا بحدث ني الكيمياء عندما يتم صنع الذهب فإنه لن بكون بالإمكان إعادته إلى ا معدا الأصل . 
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_ فالسلوك الذي يقوم به العارف عبر الكون, والخاطر العديدة التي براجهها ني طريقهء إضانة إلى موته الهاي 

الذي يرمز إلى إعادة ولادته روحانياء تكّل جيعها مناج دور الحكايات الرمزية . وتلعب الطبيعة في هذا 
لدور دو زدرجاء أحدها ملي ركثيف ولآعر ابي وشضاف دما نظ وهي ارد تنجة ار 
e‏ وا ا ینا کا يصبح العام بالدسبة له عبارة عن سرداب أو 
ج غاب لفات مته . لحن وبين تنم استحالة الوعي وإشراقنه» ويم نحقيق النجاه من سرداب الكون» 
تستحيل الطبيعة عندئذ من الحقيقة إلى الرمز؛ من الكثافة إلى النورء وتبداًبتقديم مساعدتها لسالك في رحلته 
اروحانية"". وتصبح لنشاة الكون أهبيتا في الوصول الروحاني والإشراق» وذلك لأا نكن العارف من 
ترويض نفسه تجاه الكون الذي عبره ستتم رحا , 

إن رحلة العارف ر السالك ) هي من عام الماده إلى عام الصور الحضةء آو من الغرب إل الشرق فالشرق 
يرمز باعتباره ا لموضع الذي تشرق منه الشمس إلى عام الصور الحضة الذي هو عا لم النور؛ بيغا يرمز الغرب 
المكان الذي تغرب فيه الشمس ‏ إلى ظلمة المادة . وجميع موجودات هذا العام تضم في ذواعما عاي 
الشرق والغرب الرمزيين هذين» وذلك بالمغدار الذي هي مكونة فيه من صورة ومادة . إذ قثل الصورة في الدور 
ارمزي حقيقة» أو فكرة الشيء والتي بها يصبح شيء ما ما هو عليه. ورحلة العارف تتتقل به من المادة إلى 
الصورة الحضة» أو من الغرب الظلم إلى الشرق المشرق؛ إنه يعبر من عالم المادة الحضة إلى الجسم المادي 
فالتعاة اشخعلعاة للممالك الثلاث والعخيلةء فعا م المعقولات حى يصل أخيراً إلى العام اللائكي . 

ولا يكن الحديث عن المقام الذي يرمز إلى إشرافة ادراك العارف» واستحالة الكون من احقيقة إلى الرمز إلاً 
بلغة الرمز» وهي اللغة التي بطلق عامبا ابن سينا تسمية علم الخاصة . والذي يستطبع نهم هذا العلم هو 
ذلك الشخص الذي تم استحالة إدراكه فقط أو الذي نح أبعاداً إدراكية على الأقل . أا بقية اناس فما 
تنظر إلى هذا العلم على أنه قصة مسلية أو ترّهات ويعتمد علم الحاصة هذاء إضافة إلى ذلك» على التاويل 
الرمزي للنصوص القدسة التي تعود باصوفا إلى الني ( له ) وهو تأريل يقف _ بشكل مشابه - فوف 
الشريعة الدينية العادية اللي جاءت إلى الناس كافة(؟. 

أما في حي بن يقظان فإن رحلة العارف تبتدىء بعد المواجهة مع الماك المرشد» وهو الحكيم الذي اقرن 
ئي كتابات الشراح التأحرين بعلي بر ابي طالب عليه السلام . وهنا يظهر أمام السالك صنان من الملائكة : 
أحد هما العقول التي هي الشيرويم ( Cher‏ )أو [ ملائكة عام العقول ] _ والآخر هو التفوس الي 
تعرك المدارات الفلكية الصادرة عن ليرويم . ويقرن العقل العاشر ‏ الذي هو العقل الْفعّال ايضاً حار 

0 3 عبمعة ده أ م كيا فى هداية العارف غي المحدف النبالي . 

رودا کر ار ر ر زا 

ويصف الحكيم حي بن ي ن کف E‏ 
ركيف أنه يجب على الريد الشرب من عين ماء الياة التي تجري قرب فع اب 
التغلب على هذه العقة"". وشرب هذا الماء يعي الحصول على معرفة المنطق» لغة الطيور لسرية التي اتيحت 


ا 


لبي سلهان فرصة تعلمها ( قران (/TY‏ وقد وصف الماك عين ماء الحياة للمريد الحو التالي : 
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قال سبكون قد بلغكم حال الظلمات المقيمة بناحية القطب فلا يستطيع الشارق في كل سنة إلى اجل 
اس إنه من حاضہا ولم خم عنما أفضی إلى فضاء غر حدود قد شحن نوراً فيعرض له اول شيءِ عون خرارة 
ةد نبا على البرزخ من اغتسل منها حف على الماء فلم يرجحن إلى الفرق» وتقمم تلك الشواهق غير منصسب 
حنى تخلص إلى أحد الحدين المنقطع عا *. 
والبرزخ هو العقل اهيولاني الذي يعمل كادة أساسية فا يتعلق بالصور المعقولة . إلا أن استخدام لغة الصورة 
وانادة الأرسطوطالية يتحول هتا إلى العا م الروحاني ليرمز إلى الخبرات الباطنية للسالك . 

وااات یشرب ال الاك ء ن نبع المياة حتى يصبح مستعداً للقيام بالرحلة نحو الشرق : 

;إن ای یا حاماً قد سمي في الكتاب الإلمي عيناً حامئة وإن الشمس تغرب من تلقائما 
و هذا !لبحر من إقلم غامر فات التحديد رحبه لا عمّار له إلا غرباء يطرأون عليه والظلمة معتكفة على أديمه» 
وأا تمل المهاجرون إليه عة نور مهما منحت الشمس للوجوب وأرضه سبخة) ° 

والب الحامي هنا هو رمز للعدم» والبلد المهجورللمادة . أما غروب الشمس وطبع الصورة على العدم 
:1 یی ا و . وتزمر الهس إل 
اه الكو الذي يمنح الصور لحميع الأشياء . 
:. عام يتوجب على السالك عبوره هو عام ما دون القمر أو عالم المادة الأرضية : 

ق هذا الأقليم كل حيوان بات لکنا إذا استقرت به ورعته وشربت من ماله غشیته غواش غرية من 
:. ررها فترى الإنسان فيا قد جلله مسك بهيمة ونبت عاية أثيث من العشب؛ وكذلك حال كل جنس أخرء 
غهذا إفليم حراب سبخ مشحون بالفتن وايج والخصام ورج يستعير البهجة من مكان بعيد .° 

أما الأقاليم التي يتوجب على السالك اجتيازها فهى : 
١‏ س منطقة خالية من جميع أنواع السكان المعدئية منها أو النباتية أو الحيوانية أو الإنسانية . وما هو موجود هو 
عبارة عن صحراء شاسعة ترمز إلى المواء البدالي . 
۲ - إقليم العناصر ودخاناتما التي تجحمع الصورة مملكة المعادن والحبال والرياح والغيوم وغيرها . 
۲ لاتم الاي ازج في عار كل أنضلء رفه طهر حیع راع الات دات إل ماظهر سات . 
؛ . إقليم الكائنات الحية التي لا لك عقلاً ما فيها جميع أنواع الحيوانات التي تظهر إلى الوجود من خلال مزج 
أفضل للعتاصر . 
باجتیاز هذه الأقالم يتوجه السالك إلى الشمس المشرقة : إل بور الشرق لكن عليه تخطي الحالة الإنسانية 
ذاعما أولاً؛ وهي العام الذي يقارنه ابن سينا بالمدينة التي ها ملكها وجنودها وسالكيما وشوارعها وأسوارها وما 
شابه ذاك فالكائن الإنساني يتمتح بحس مشترك يت ركز في وسط التجويف الخلفي للمخ» وذاكرة في التجويف 
الأمامي ثم الوهية الفعّالة في التحويف المتوسط أما القوى فهى عبارة عن أقنية تصل بين عام املحواس وعا لم 
الور 1 
( وانذي يغلب على أمر هذا الاقم قد رتب سك حمسا بريد جعلها أيضأً مساح لملكته فهناك ختطف 
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مرن پستپوي من سحا هدا العا م ويستفبت الأحبار المنتهية منه» ويسلم من يستهوي إلى قم على الحمسة مرصد 
بباب الاقم وممهم الأنباء في كتاب مطوي لا يطلع عليه القع إغا له » وعليه أن يوصل جميعه إلى خحازن يعرضه 
على الك ٠“)‏ 

وللنفس فرقنان من الملكات» [ أو القوى ]. : واحدة تقودها بانجاه عام الصورة والأخرى باتجاه عام 
الادة . يضاف إلى ذلك اتصماما بكائنات مخلوقة من نار محضة تدعى المنء التي تقم في عا ل يقع تحت ملاثكة 
الأرض مباشرة . ويوجد إلى جانب ذلك زوج من ملاثكة الأرض الحراس» أحدها على المون ويقود النفس إل 
النور والمعرفةء والآحر على الشمال ويعمل على ربطها بظلمة عام الحواس . 

تكن جال رحلة السائك عبر الحالة الإنسانية ومالك الثلاث» ومغادرته لعا لم ما دون القمر لا تعتي» على 
كنل حال» أنه غادر الغرب» أو عا لم المادة بعد . فلا تزال أمامه الأفلاك السباوية التي تعتبر هي الأخرى من عام 
الخرب لأنها مكونة من صورة ومادة . إلا أن مادة الأفلاك لطيفة وغير قابلة للفساد» ويكون توالدها عن طريق 
إدراك الشيرويم ( ملاثكة العقول )"". وتبقى المادة الساوية» ولافاً لادة عام ما دون القمر» مقترنة مع 
حب رة واسددة بدلا من التغيير العشواي من صورة إلى أخرى . ولذلك ليس على ا معرفة المشرقية للأفلاك الاقتران 
اة الفلكيةء بل عليما أن تتناول عالً يقع حارج نطاق الأفلاك المرية . 

:رة السالك عبر الأفلاك المرئية هي عبارة عن مرور عبر الأجرام السماوية التسع في علم الفلك 
مي » وا مس وا-لمسين في النظام الا رسطوطالي . والعوا م التسعة التي يعبرها السالك هي : 
١‏ - القمر : وهو الاقليم الذي يقطنه أناس من ذوي الخراطم القصيرة والحركة السريعة؛ وعدد مدنه تم" . 
۲ عطلارد : وهو ملكة يسكنها أناس من ذوي الخراطم الأقصر والحركة الأبطأًء وهم يعشقون فن الكتابةى 
و# مومهم التنبيم والسحر والشعوذة؛ ولمم تذوق للأفعال المؤثرة اللطيفة؛ وعدد مدنهم عشر , 
۳ الزهرة : وهي المنطقة التي يتصف سكانما بجماهم الفائق؛ وبكونهم عبوبين وجبون المسرات وليس لديم 
ما يقلقهم . وشم ذوق مرهف للموسيقى والحمال وتحكمهم امرأة؛ وعدد مدنهم تسع . 
٤‏ الشمس : وهي ملكة يتصف سكانما بفخامة أجسامهم ومظهرهم الجميل؛ ومن طباعهم السخاء العظم 
لکل من هو بعد علېم؛ وعدد مدئېم مس , ` 
ه -. امرخ : وهو ملكة يقطنم أناس لبون الدمار للأرض» ولمم ميل لأن يجرحوا ويقتلوا ويبتروا» ويحكمهم 
ملاك لونه أحمرء ولديه رغبة دانمة لفعل الشر . ويقال أن الحا الأنثى التي سبق ذكرها قد أغوته ولذلك فهو 
يندفع بعاطفة من ا لحب اللحاع؛ وعدد مدنېم مان , 
> س المشتري : وهو عام واسع يتصف سكانه با لحكمة العظيمة» وضبط النفس والتقوى» ويعملون على نشر 
فضائلهم في سائر العام . ولمم عاطفة شديدة تجاه أولعك القريبين منهم والبعيدين؛ والذين يعرفونهم أو ججهلون 
مكان إقامتم . ويتصفون بجمامم النبر الباهر؛ وعدد مدنم تمان . 
۷ س زحل : وهو نملكة ييل سكامما نحو الشرء لكن إذا ما اتحهوا نحو الخير فإنهم يذهبون إلى أقصى حد 
ایر . وهم لا يتسرعون في أنعالمم؛ وتعودوا التأحير الطويل؛ وعدد مدنہم مان . 
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۸ س فلك الروج : وهو مملكة ذات اتساع عظم وسكان عديدين يعيش بعضمم خارج المدذ . ويقسم هذا 
الجال إلى اثنتي عشرة منعلقة وان وعشرين مرحلة . ولا يسرع أحدهم إلى غزو مرحلة أخری سی تکون تلك 
امنطقة قد جرت وخحلت من السكان . وجيع السالكين المغتربين الذين وصفناهم سابقا يرعلون عبر هذا 
جال ویدورون حوله . 
٩‏ س السماء الخالية من النجوم : وهي عا م يقع على طرف الكون» ولم يتمكن أحد من الوصرل إليه أو رؤيته 
حتى الوم . إذ ليس هناك أية مدن أو بلدان أو أمكنة لإإقامة؛ ولا حتى أي شيء يمكن للعين أذتراه . وسكانما 
هم من الملائكة الروحانيين حيث لا يكن لأي كائن إنساني الوصول إليما إو العيش فيما . رن هذا المكان 
عبط البرية الاهية والقدر على الكاات الراقعة تحتما . رلا يوجد فوقها أية منطقة مأهولة أخرى؛ وهنا ينجي 
حد السموات والأرض التي تشكل الحانب الأيسر من العا م» أو الغرب". 

وبعد أن ينتهي الحكم حي بن يقظان من وصف مراتب وجود( ابل الكوني)الععددة» ينت انتباه المريد 
نحو جهة الشرق التي تقع حارج نطاق الأفلاك الطبيعية . إذ أن عام أرق يقع هناك في منطقة ٠‏ بعد الأفلاك : 
ومن وجد له إلى عبور الاقم سبيل حلص إلى ما وراء السماء خلوصاً فلمح ذرية الخلق الأقدم لمم ملك واحد 
مطاع فأول حدوده معمور بخدم لملكهم الأعظم عاكفين على العمل المقرب إليه زلفى )(“" 

وتحيط بملك العام جماعتان من الملاتكة : الأول ملائكة المقول الذين يقيمون في القسم العلوي منه» 
والثانية ذات نظام أقل مستوى رتقيم قرب حدود السماء الأعلى قانعة بجا تحمله من أوامر ا ملك أما ملك العام 
فائه هه الحمال المطلتق نفسه والذي يشكل تأمّله والاستغراق فيه قمة الغبطة والسعادة . 

والللك أبعدهم في ذلك مذهباً . يعفي حسنه آثار کل حسنء ویحقر كرمه نفاسة کل کرم . ومتی هم 
بتأمله أحد من احافین حول بساطه غض الدهش طرفه فاب خير يكاد بصره يختطف قبل النظر إليه ركان 
کا وای کی 

وبعد أن أكمل الحكم وصف كل ذلك الظهور الرسمي» وريا غير الرسمي» بدا بصحراء أا دة وإنتهاء بروعة 
حضور ملك العا مء دعا امريد لسلوك الجبل الكوني معه باتجاه عرش الوجود الإلمي قائلاً : 

لولا تعرّبي إليه بعخاطبتك منبهً إياك لكان لي به شاغل عنك» وإن شعت انبعتبي إليه والسلم . 

وي رسالة الطير ثانية ثلاث رسائل تؤلف ال محكايات الرمزية» يقبل الريد دعوة الحكميويبداً رحلقه عبر 
العا في هيغة طير يطير با تجاه موطنه الأصلل”. لكن ومن أجل اكتساب القدرة على نحطي العقبات الكثيرة 
التي تعترض طريقه» يتوجب عليه اكتساب الفضائل الموروثة طبيعة الحيوانات الأحرئ" "ومع ذلك فإنه يقع في 
شباك الصيادين ويفشل في تخليص نفسه منها . وتر به جماعة من الطير في أحد الأيام» فشفق علي» وتعده 
بأحذه معها إلى أرض لن يتعرض فيما إلى مخاطر الشراك شريطة أن يقطع على نفسه العهد باتفاء آثارها ويقبل 
عرض المساعدة هذاء ويطير بدايتهم فوق وديان ووهاد الحبل الكوني حى يخرج حارج نط الكون : 

(وقاد:ا راء بين شطري حل ع واد مخضم خحصيب فساوى بنا الطيران حتى مررنا بكل حبائل الشرك 
غير عابشين بصفير أي من الصيادي. . ووافينا هامة الحبل فإذا أمامنا اني شواض تنبو عن قللها 
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اللواحظ .. 4(“ ويطير فوق ذرئ تلك القمم حتى يصل “ماء النجوم الثابتة : فوقفنا...فإذا جنان مخحضرة 
الأرجاء ا الأقطار مشمرة الأشجار جارية الأنبار يروي بصرك نعيمها بصور تكاد لابا تشوش العقول 
تمت لاان ۹ 

وهناك يقابل الطيور الأخرى» أو الأنفس الأخرىء التي كنت من إقام الرحلة بسلام . قرحب به ويره 
عن مدينة املك الأعظم الي تقع مامه والتي سيجد فيا الكمال والمدف النماني للرحلة الطويلة . 

أما مخامرة العارف في سلامان وأبسال وموته في النبايةء فإنبا ترمز إلى المرحلة الأحيرة من الرحلة من 
سقف الكون إلى الحضرة الإهيةء والاتحاد من ثم مع الباري . إذ يكون العارف» عند مخادرتة للکون» قد 
استکمل ضم کل ما خو إججاني في الم الظھور إل ذاته ۔ وعلیہ من أجل اُں یکوں فادرا على عبور اميل 
الكوني» أن يكون قد امتلك جميع فضائل عرام الكون با فيا الأفلاك السهاوية . إذ أنه قد سمح له بالطیران 
حارج الكون بعد أن استکمل ضم الكون إلى ذات كينونته . وطمذا فإن موته الروحاني» الذي يعني عودة النقس 
إلى عصدرها الإهيء يعني اشا عودة الكون إل أصله . ويطلب العارف الماح له بدحول مدينة الملك الأعظم 
بام الخلق جميعاً؛ ويصلي الكون معه أمام المضرة الإهية» ويشاركه لذة تأمّل الحمال الإلهي . ويتحول العارف 
الذي ارتحل خارج نطاق الكون ليصبح معياراًللعا مم وقنالاً من خلا ها تتلقى الطبيعة النعمة الإلمية . ومن خلال 
اتحاده مع الباري يصبح العام بأسره مندجاأًء مرة أخرى» في مبدئه التعالي بحیث تصبح حیاته وکأنہا حياة 
الكون» وصلاته امام العرش الإهي وكأنها صلاة كامل الطبيعة أمام الصانع الإهي . 
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روح من الدراسة التي قمنا بها في الفصول السابقة أن ظهور العلوم الكونية في الإسلام كان» وکا في 
؛-اتشارات التقليدية الأحر ى» ضمن إطار المفهوم الإسلامي العام للكون؛ ثم جرى تعديلها فيا بعد وصياغعا 
فى ضوء ءبادىء التازيل الإسلامي . وقد وصلت مادة ملف العلوم إلى العلماء المسلمين في القرون الثلاثة 
الأولى س التارخ الإسلامي من مصادر متعددة. وبدأت جميع هذه العناصر من ثم بالاندماج تدرعيا رالذوبان 
تي النظرر التوحيدي الإسلامي . 

وبدن الاهتام بالعلوم الطبيعية والرياضية ذروته فى القرنين الرابع وا-خامس المجريين؛ وعت صياغة العلوم 
الكونبة بطر يقة جعلت ها تأثيراً داماً على مجمل التارخ الإسلامي . وقد وضع مؤْلفو هذه الفترة ساس دراسة 
اللوم ز-حددوا الوجهة التي كانت سيحجه نحوها مخقلف مدارس الإسلام الفلسفية خلال القرون التالية . 

,كان إخموان الصفاء والبيرونيء وابن سينا من أكار مؤلفي هذه الفترة نشاطاً وإهارا وتتعوا بأهبية حاصة 
ن سيب تأثورهم الواسع فحسب» بل ولأمبم جميعهم يثلون وجهات النظر الامة التي برزت واتبعت في 
درسة العلوم الكونية الإسلامية . هذاء فإن من يدرس عقائدهم فإنه بجد فيا معظم الأفكار الأساسية الي 
اک استائ الكونية الإسلامية کا هي . 

اا الصمفاء الذين يكن ربط منظورهم بالمنظور الشيعي بشكل عام وبالمنظور الإسماعيلي على وجه 
ا ي؛ والدين يشاركهم عقائدهم الكونية الكثير من الصوفية» يقومون بدراسة الطبيعة كجزء من مناج 
ايل لتربية انس البشري . وهم يرجعون نظرتهم عن الكون إلى مصدها المي من خلال اعتبارات للنظام 
امتانيزيقي» ويرون أن دراسة العا م وأقسامه هي خطوة صحيحة وضرورية من أجل معرفة الحقائق الإلمية . 

وغل اليروني وجهة نظر لمان وامؤلف إضافة إلى الرياضي والفلكي . وهو باعتباره عالاً قديراً ومؤرحاً 
بارزاً وملا حظاً عاماً ومعلقاً على الحضارات البشريةء يعقدم باتجاه دراسة الطبيعة كمسلم ملتزم ينظر إلى العا ) 
ادد صنائم الباري» وإلى المشاهدة ودراسة الملبيعة كفريضة دينية . وقد جمعت كتاباته بين بعض عناصر 
العلوم الكونية المندوسية» وحاصة فبا يتعاقى بمفهوم الزمان والأدوار الكونية وبين معارف مستقاة من أصول 
يونانية؛ وإته ينظر إلى ذلك كله في ضوء الموقف الإسلامي من الطبيعة الذي رى أن تلكون هدفاً تنبدى فيه 
قوة الباري وحكمته . 

ما فيا تعلق بابن سيتاء فمن الممكن تقسم أعماله إل فاسفة رسمية أو ظاهرة » ومجموعة عقائد أكار 

باطنية . ونل الفلسفة الظاهرة أكار الأعمال إتقاناً في تعبيرها عن فلسفة المدرسة المشائية في اء ٠‏ لام وهي 

الدرسة التي استقت مبادئها من تعالم أرسطو وشرَ احه الاسكندرانيين؛ وكذلك من الأفلاطونين المحدثين» ومن 
النظور التوحيدي الاسلامي أيضاً وقد عمد ابن سينا في كتاباته المشائية إلى دراسة عام التكوين في ضوء 
التصنبفات الأرسطوطالية ناسباً التكوين إلى الكينونةء والحزئيات إلى الكليات . ونظر إلى علم أي شيء في العام 
على أنه علم وجود هذا الشيءء وكتحقيق لمكانته الوجودية في سلسلة مراتب العام . إذ أن العام يفيض في 
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مع مستويات وجوده عن وجود حض وهو يعود إليه في الباية . 

أما في الفلسفة الباطنية التي تشبه مدرسة الإشراق الثيوصوفية ا منأحرة من أوجه عديدة» فقد نظر أبن سينا 
إلى المعرفة على أنها عنصر فعّال مئر وعملية تتم من خحلاها استحالة كيئونة العارف . وتوصل في هذا الطور من 
الكنابات التي تاثل في جانبها الكوني عقائد الصوفيةء إلى معرفة الكون عن طريق القيام برحلة مؤثرة عبر هذا 
ادكون ذاته . وتدحل المظاهر الطبيعية في كينونة العارف ذانما إلى درجة بحيث يصبح ‏ بعد أن يتعرف من 
يث ابد على جميع أرجاء الكون __ قادراً على تخطي الظهور الحارجي ذاته» والسمو فوقه حتى يصل إلى 
ا-لحضرة الاهية . وتقوم الطبيعة» وفق هذا المنظورء بتوفير الخلفية الضرورية وامعرفة اللازمة لرحلة العارف هذه؛ 
رمي الوسائل ألني توصسله إلى اإانعتاق الروحاني , 

وامتخدم المؤلفون» موضوع هذه الدراسةء وسائل متنوعة في سبيل الوصول إلى المدف الاي؛ وهو تحقيق 
با الطلبيعة . رهي وسال تراوحت بين التأمّل والتفكرٌ إلى الاستنتاج» فالمشاهدة والاختبار . غير أنه لا 
د با برسيلة واحدة يمكن استخدامها مع استبعاد الأحريات . لكن إذا ما استخدمت جميع وسائل العرفة 
دذ» بشكل صمحيح» وبتقدير للحدود الموروثة في شكال المعرفة المحصلة بالعالمين امحسوس والمعقول» فإنها 
ارد إلى قأكيد الترابط الداخلي بين جميع أرجاء الكون وأقسامه وذلك لأن الوحدة هي في صم طبيعة 
ويالرغم من الاحتلافات في المنظور ونقاط التركيزء فإن الكتابات العامة في علوم الطبيعة التي وصلتنا 
فين المسلمون س بن فيم المؤلفين موضوع هذه الدراسة س نبدو مشابهة للكشر من تفاسير وشروح 
"رص الكونية ذاتما . فجميع هؤلاء المؤلفين يتساملون مع عالم خالقه وحافظه هو الباري ( سبحانه 
رتحال ) وهو عا لم نجد مراتب الوجود فيه تعتمد في وجودها على الباري» ونظاماً يسود جميع الأشياء وجكمهاء 
وهءفاً باتجاهه تسعى الأشياء كافة وتجاهد . كا أنهم ينظرون إلى المكان _ الذي يكن القول بأنه يحوي على 
المظلهر الحارجي لاوجود س على أنه شيء محدود ومتناه مضمنين كلامهم معنى القول أن جميع الأشياء خارج 
الرجود الإهي تشترك في صفة التناهي وامحدودية . إنهم يعتقدون أن مصدر نظام الكون هو التدخل الآني 
رالدامم للباري أو أدواته» الذين هم الملائكة أو قوى النفس الكلية» في العام وي ؤكدون بطريقة أو بإخرى» 
وجود إرتباط داحلي بين جميع أشياء هذا العا لم وكذلك بين الإئسان والحيط الكوني . 

ومن الواجب أحيراً تذكر أن جميع المؤلمين الذين مت دراستهم هنا يعتبرون ‏ مثل بقية المؤلفين والعلماء 
المسلمين س إن دراسة الطبيعة هي ليست غاية جحد ذاعماء وإنما وسيلة لغاية أحرى؛ مثل المعرفة الي تؤدي إلى 
-حكمة بسبب الاستمرار في ممارستها ضمن حكمة تتواجد فوق مستوى عام العقل الإنساني الصرف . فليس 
من الضروري دراسة الطبيعة إشباعاً لحب الاستطلاع أو من أجل الدراسة فقط» ولا حتى بإعتبارها غاية بحد 
ذاتبا . بل إن قناعتهم بشرعية التعلق بدراسة العلوم الطبيعية تعود إل أن غاية حياة الإنسان وشغفه بالمعرفة هي 
' عبرل على معرفة الباري الذي تتعكس سكمجه في ححلقه بطريقة تجعل دراسة هذه الحكمة المنعكسة تؤدي 
إلى معرفة الباري نفسه . 
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ويشاطر العلماء المسلمين بعضيم بعضاًء وكذلك وجهة نظر علوم العصور الوسطى العا؛ء الاعتقاد بأن 
النظير الذي يقرر معرفة الطبيعة هو في النهايةء العقل الإهي» رليس عقل الإنسان فقط . فبمقدر ما يكون الله 
هو نیع رر للعا م وللانسان» یکون من واجب كل معرفة للكون أن تكون قادرة عل ربط العا م بالباري 
الذي هو أصل وجودها . لكن البيروني هو أقل المؤّلفين موضوع هذه الدراسة» تأكيداً لوجها النظر هذه في 
کتاباته » أ فيا وصل إلينا من هذه الكتابات على الأقل . ومع ذلك» وحتى في كتابات البيررني نفسه حيث 
ال ر كيز الأكبر قد انصب على معرفة #الامابت المباشرة للأشياء نرى أن النظر إلى الطبيعة ودراستها يجري دام 
بالاإشارة إل الباري . فان تحصل على كامل علم شيءَ ما يعني ان تعرفه ڳا هو موجود في العش اي 

ونجد أن المنظورات الا ساسية المقدمة في كتابات إخوان الصغاء والبيروني وأبن سياء موجود م ة أيضاً عند 
العديد من المؤلفين السلمين الآ خرين . فقد نظر هرلاء إلى دراسة الكون على أا تتضمن إما نطبيقاً للمبادىء 
اميتافيزيقيةء أو إسقاطاً للعا م الصغير عليه » أو مشاهدة وتأملاً لصنائع الباري . وتشكل هله المنظورات في 
الحقيقة وجهات النظر السائدة ي العقائد الكونية الإسلامية؛ وعكن أن نجدها بشكل أو باخر» في كتابات 
شخصيات هامة أخرى من شخصيات القرنين الرابع وا خامس المجرين كأبي حيان التوحيدي» واي سليان 
المنطقي. وأبي الب ركات البغدادي» وعمر الغيام» وناصرى خسروء وابن الميم» والغزالي وغيرهم من الموسوعيين؛ 
وعند العديد من حكماء الصوفية كاللحكيم الترمذي الذي كتب حول مسائل الكون . 

وبداً الإهتام بالعلوم الطبيعية والرياضية يتضاءل تدريجياً خلال القرون التالية بيغا كانت الحياة الروحاية 
والفكرية للاسلام اع في الوقت نقسسه لسيطرة العقائد العرفانية لابن عري» والليوصوفية الإشراقية 
للسہروردي» حیٹ أن کلا منہما استفاد من الاراء الكونية للمؤلفين الذين سبقوهماء وحاصة أرلعك الذين هم 
موضوع هذه الدراسة . 

وكانت رسائل إخوان الصفاء قد انتشرت في الأندلس على يد الكرماني» فكان اء هي وكحابات إماعيلية 
أخرىء تأثراً على جوانب معينة من أعمال ابن عربي . وقد اعتمد ابن عربي في بناء نظرته عن لكون على علوم 
الإسكندرية الكونية ا وجدت في كتابات إخحوان الصفاء» وعل العلوم الأمبدوقلية ( ۸ء 1ءهاعم .ع )الزائفة 
لابن مسرة إضافة إل بعض أعمال البيروني الفلكية والتنجيمية . يضاف إلى ما سبق أن ابنعربي عمل على 
تهذيب العقائد المرمسية التي نجد هما أثاراً في رسائل أحوان الصفاء» ووضعها في أعلى مستويات معانيما . 

وبالمئل فإن السروردي» صاحب المدرسة الإشراقية ذات السطوة في الحياة الفكرية للقسم لشرقي من العا م 
الإسلامي» وحاصة في فارس» قد استغلّ ارمسية في الفترة التي تلت القرن السادس المجريوبالشكل الذي 
وجده في كتابات جابر بن حيان واخوان الصفاء المبكرة» وفي كتابات ابن سينا الكونية الأكار سحداثة» وخحاصة 
تلك التي تنتمي إلى مجموعاته الباطنية . كا تعتبر قصة الغربة الغربية اللسروردي امتداداً اکایات ابن سین 
الرمزية . ثم إن سيد الإشراق هذا هو من قام بترجمة الرسالة في العشق إلى الفارسيةء وامتدح ابن سينا لاله 
وضع قدمه على الطريى المؤدية لى الليوصوفية اللاشراقية بالرغم س أنه م ينجح عطلقاً في كشف جيع أسرارها 
وعلى العموم» فقد حدمت عقائد ابن سينا بعد قرئين من الزمان كأحد المكونات الرئيسة والياشرة في ا 
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البناء الذي حققه السهروردي . يضاف إلى ذلك أنه بقي في فارس على الدوام تراث حي عمل على تفسير 
فلسفة ابن سينا وفق منظور إشراني» وتناول هذا الجانب من فلسفته بشكل جدي . وح المكيم الصفوي 
العظيم» ملا صدراء الذي نجح في توحيد عقائد ابن عربي العرفانية مع الشيوصوفية الإشراقية وفلسفة المشائين» 
کان یری أن ابن سينا هو» من عدة نواح» السلف للسبروردي . 

ونجد في القرون التي تلت عصر ابن سينا أن الكثير من العقائد الميتافيزيقية التي فاقت صياغه ها من حيث 
العمق والوضوح» قد تم النوسع في جثبا من قبل العرفانيون والإشراقيين الذين نقدوا ابن سينا في أكار من نقطة 
من مسائله اليتافيزيقية والفلسفية . ومع ذلك» وطالا أن العقائد الكونية والفلسفية الطبيعية هما نوضع اهتامنا 
هناء فاننا نجد أن المؤّلفين اللاحقين قد ساروا على هدى صياغات ابن سينا وغيره من المبرزين ومنهم أولئك 
الذين درسناهم في الفصول السابقة . ونقابل في صفحات عديدة من كتابات ابن عربي والسهرورديء» إلى 
جانب تلك التي لملا صدرا بعد ذلك بعدة قرون» أفكاراً يكن أن نجد مثيلاً لما في رسائل إخوانالصفاء أو في 
المؤلفات السينوية؛ وقد تحولت ودخلت في منظور آخر بزي جديد يمكن أن نيز تحته» تبعاً ذلك الفاذج 
والأشكال الأقدم . 

يضاف إلى ذلك أنه كلما وأينا جرى استعناف دراسة العلوم الطبيعية والرياضية في العا م الاسلامي بعد 
القرن الخامس المجري ‏ | جرى في مراغة بعد الغزو المغولي على يد خواجة نصير الدين الطرسي وتلامذته 
على سبيل الثال» أو في “مرقند تحت زعامة أولغ بك في القرن الثامن على يد غياث الدين جسيد الكاشاني 
وآخرين» أو حتى في فارس الصفوية على يد بهاء الدين العاملي _ فإن المثال الذي وضعه سادة هذه العلوم 
السابقون كان هو الذي يحتذى» وإن تراث العلوم الكونية هو الذي حفظ» وكانت النتيجة أن بقي لتأثير إحوان 
الصغاء والبيروني وابن سينا صفة الدتيومة متجاوزاً الزمان وا مكان اللذين تم فيمما وضع تصانيفهم . بل وحتى 
عقائدهم الأخرى» والتي صاغوها في ضوء روح الإسلام العامة وضمن منظوره التوحيدي» نجد أا أصبحت 
هي الأحرى مناراً هادياً في دراسة العلوم الكونية عبر مختلف مراحل التار الإسلامي . 

وهناك حدس عميق في الإسلام» وفي معظم العقائد الشرفية في الواقع» بأن هدف العرفا هو ليس في 
اكتشاف الجهول الذي يقع في العا غير المكثشف خارج كينونة طالب المعرفة» أو حارج حدرد المعلوم بل 
في العودة إلى أصل الأشياء كافة الموجود في قلب الائسان وداخل كل ذرة من العام . فالحصرل على محرفة 
الأقياء بني أن تعرش من أين درت إل أين عرد في الباية ركان الفتعفون امون الئين أشريزا 
بعقيدة التوحيد الإسلامية المركزية بشكل عام» على دراية كاملة بهذا الحدس الأساس حول عودة الأشياء كافة 
في الناية إلى أصلهاء واندماج الكارة في الوحدة . وهذا ما يفسر سبب اعتقادهم بأن عودة الإنسان إلى الله عن 
طريتق العرفة والطهارة _ والتي هي عكس ميل الظهور الكوني _ تنسجم مع طبيعة الأشياء رمع معرفتبا . 
فاخلتق هو إحراج الكارة إلى الوجود من داحل الوحدة؛ بيغا العرفان هو الوجه التأملي لبناء الجزي نى الكلي . 

وتعتبر العلوم الطبيعية التي ترعرعت عدد المسلمين على وجه العموم» وعند المؤلفين موضوع هذه الدراسة على 
وجه الخصوص» مفلها في ذلك مثل العلوم الكونية الأخرى للعصبر الوسيط» أساليب تعبير مترعة عن وحدة 
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الطبيعةء وعن إرتباط جميع الأشياء بعضها ببعض ومصدرها الإلهي . وجيع العقائد إلتي أحذها المسلسون من 
مصادر يونانية وبابلية ومصرية وفارسية وهنديةء اندمجحت في منظورهم العام الذي سيطرت عليه هذه الفكرة 
المركرية بشكل دام . 
وإضافة إلى نظرتبا إلى كاملل المعرفة بالإشارة إلى الباريء فان العلوم الكونية اللإسلامية تنظر إلى الرابط 
المىطقي للأحداث الطبيعية بالإشارة إلى الشكل الذي تبرز فيه نفسها للانسان» وهو الامر الذي للخصناه في 
هذه الدراسة . وتم قبول هذا الترابط على أنه الإنعكاس السلي حرية الفعل الإلمي المطلقة؛ وهي حرية يبدو 
فطبها السإبي الأندوي وكأنه المنبت المحدد وا مو كد للسبب والنتيجة . ويتجلى مفتاح علم الكونيات بكامله في 
جيفية الأمر في القييز بين المبادىء الموجبة والسالبةء أو المذكرة والمؤنفةء التي تكم جيع الأشياء ويرجع ترابط 
الأسمداث الكونية إل سابية هيع الأشياء أمام الفعل الالمي الذي عتفظ عحريته تجاه الخلق . كا يرمز أمر تقرير 
وحديد عقول وقوى النفس الكلية حميع الأحداث الأرضية» کا وضعها إخوان الصفاء وابن سينا على سبيل 
الذال» إلى سالبية هذه الأشياء أمام قطب العا م الفعال الذي يمكننا النظر إليه إما كفعل المي أو عقل إلمي 
ايتا . 
ويجكن اعتبار جميع الأساليب الرئيسة التي اتبعها المؤلفون المسلمون كإخوان الصفاء والبيروني وابن سينا 
الوص ل إلى دراسة الطبيعة ‏ أي النظر إلى علم الكونيات كفرع من علم ما بعد الطبيعة؛ ودراسة العا لم الكبير 
:اأشاببة مع العام الصغير» وملاحظة الطبيعة كأحد صنائع الباري وكنظام يعتمد عليه بكليته ‏ أساليب 
“,تة وفتى المنظلور الإسلامي . وسبب هذه الشرعية» وإمكانية دمج العلوم الكونية المبنية على منظوراعما في نظرة 
الالام الشاملة» هو اشتراكها جميعاً ني الحالة العامة التي يحكم بها على شرعية جميع اللوم في الإسلام؛ 
وتعبير هاء على وجه القحديد» عن الترابط الداخلي حميع الخلق ووحدته وتبعيته المطلقة وعدمية الأشياء كافة 
أمام التوحيد الالحي . إن علما ينسجم مع روح الإسلام لابد أن يكون هدفه هو اندماج الجزلي في الكلي . 
ويمكن إطلاق صفة الإسلامية على العلوم الكونية التي درستاها كأمثلة في هذا الكتاب» وذلك لأا بقيت 
أمينة لعقيدة التوحيد الإسلامية الأساسية بمختلف مستوبات معانيماء وتصبح بهذا الشكل» تفاسير متنوعة ذات 
درجات ختلفة العمق للمبداً القائل بأن العام يتكون من توحيد المؤحد» بيا يستقر الاستقلال الإلهي ف 
توحيد الوحيد . والله أعلم . 
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اخواشي 
هيد : 
کک حول هرذا المفهوم ااطبيعة انظر: 
T.Burckhardt, Nature Saint Surmonter nature Etudes Traditionnelles , 51:10ff‏ 
.)1950( 
مد فا ينعلتى با معاني التي أعطاها الاسلام لكلمة طبيعة انظر : 


F.Meier, Nature in the monism of Islam, Spirit and Nature ( New York, 1954 ) 
. p.202 — 2203 


: حول القيدز بين رمزيتي الطبيعة و التازيل انظر‎ ...٣ 
F.Schuon, Stations of Wisdom, trans. G.H.Palmer ( London, 1961 ), pp. 96— %7 . 
: اعرفة طبيعة علم الرموز ومراحل تطوره انظر‎ ..-٤ 
Gnosis, Divine Wisdom, trans. G.H.Palmer ( London : Jhon Murray, —--- 
. 1959 (, p.0 
: الوق من الطبيعة هو انعكاس للموقف من مابعد الطبيعة . انظر‎ ...١ 
T. Burckhardt, Nature de la perspectiv cosmologique, Etudes Traitionnellesy 4Y ; 2%. 
{1948 
: وقد عبر فيثاغورث عن هذا المفهوم في إشعار له .انظر‎ .. | 
A. Faberd, Olivet, The Golden verses of Pythagoras( New York, 1917 ), p.251 . 
: حول مفهوم الاسلام التوحيدي انظر‎ .-۷ 
Abdul Hadi, L’ Universalitë en L Islam, Levoiled Isis. Jam. 1934 . 
. ننا نعتر هاا المفهوم أساسياً في فهم العلوم الاسلامية فإننا سنحاول الاسترشاد به في هذه الدراسة‎ L.A 
إنه لأمر هام معرفة أن نفس الإنسان والطبيعة هما في موضع الأشياء النسوبة إلى كل من العا م الصغير‎ -.4 
. والكبير المقابلة لمل السماوية الحتواة في الكلمة الاهيه‎ 
اه‎ 
R. Levy, The Social Structure of Islamn( Cambridge, England, 1957 ), P. 460 . 
يعتبر الدور الذي يلعبه العقل ومنعكسه على المستوى الإنساني» واحداً من العناصر التي تيز الاسلام عن‎ ١ ١ 
. المسيحية‎ 
س‎ 


Burckhardt, Fondementr de [art musulman, Etuder Traditionnelles. §% + 162 — 163 
(1954 ) ` 
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۳ أنظر مقدمة المؤلف في : 
S. H. Nas, Science and Civilization in Islam ( Chicago, 1964 )‏ ( 
٠‏ الطباع يقال المصدر الصفة الذاتية لكل شيء الطبيعة قد تختص مما يصدر عنه الحركة والسكون فيا هو 
مزه ولا وبالذات من غير إرادة . خحواجه نصير الدين الطوسي» شرح الإشارات والتبات J‏ طهران» 
“(AYA‏ ص ۹1 . 
8ن 
L. Massigıon, La nature dans La Pensee islamique, Eranur Jahrbuch, 14 : 144‏ 
( 1946) 148 ~~ 
٦‏ ع لی سبیل امال قوله تعال إ قلوبنا غلف بل طبع الله علا بکفرهم . ( قران ٠٠١ /٠١‏ )؛ وقوله : 
وطبع الله على قلوبہم هم لا يعلمون . ( قران ۹/ ٩۲‏ ) . ويفسر فخر الدين الرازي كلمة طبع في هذه 
الآيات بأنها تعني الحجاب الذي يحجب الله عن الاإنسان . أنظر التفسير الكبير ( القاهرة ١١۷‏ ٠ه‏ )» 
چ ص۹۸ . 
۷۔ یوجد کتاب باسم الطبع والمطبوع يئسب ابر بن حیان : انظر : 
P. Kraus, dabir bn Hayyan ( Cairo, 1943 ), II. 137, no. 2‏ . 
۸ انظر : 
L. massigron, Le Temps dam La Pensee islamique, Eranur Jahrbuch, 20 : 141 ٌ‏ 
1952) 
ومن أجل ختلف أشكال الذرية في الاسلام انظر : 
S. Pines, Beiltrage Zur islamischen Atomembehre ( Berlin, 1936) <‏ 
M. Fakhry, Islamic Occasionalism and its Critique by Averroes and Aquirar‏ 
(Londcn, 1958)‏ 
۹ 
La Gardet& M. Anawati, Introduction a La theologi musulmane ( Paris, 1948 }‏ 
„pp. 430 - 431‏ 
٥ے‏ المفهوم الذري للطبيعة بني ف العادة على التواصل بين الكون» وما بعد الكون» با تمي النظريات 
المعاكسة» كالارسطوطالية وارمسية والاشراقية» هذا التواصل . 
١‏ إندا نستعسل كلسة ليوصرفيا معناها الأساني والذي استعمل حى عهد قريب مر قبل فلاسفة 
كيعقوب بڊyھم.‏ ) Jacobe Böhme‏ ( 
2 من الضرور ي تقد هذه العلاقة بصيغها السلبية» ولي الايجابية» كي لا تبقى محصورة ضمن نطاق 
صياغة حدودة . 
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۳ ورد التفسير الرمزي للطبيعة في بعض آيات القرآن» مل قوله تعالى : أل تر كيف ضر الله مغلا كلة 
طيبة كشجرة طيبة أصلها ثابت وفرعها في السماء... ( قران |١٤‏ ٤۲ه۲‏ ) . 
٤‏ من أجل معرفة مراكز العلم هذه في الشرق الأدنى انظر : 

D. DeLacy O’Leary, How Greek Science Passed to the Arabs ( London, 1929 ); 


M. Meyerhof, On the transmission of Greek and Indian Science to the Arabs, 
Islamic Culture, 2: 17 —29 ( 1937 


٥‏ حول حصائص القرن الرابع الممجري ( الازدهار الفكري الذي واكب الانحطاط السياسي ) انظر مقدمة 
طه حسین ر. رساتل إخوان الصفاء ر القأهره. ۱۹۲۸ )» ص ۲ . 
ا ا حول اعلغلفية التاريخية للعلوم الاأسلامية انظر : 

G. Sarton, Natroduction to the History of Science, 2 vol, ( Baltimore, 1927 — 


1931 ); A: Mieli, La Science arabe et sor role dans evolution Scientifique 
mondiale ( leiden, 1938 


۷ سنقوم من الان فصاعدا بتثبيت التاريخ المجري إلى المين واميلادي إلى الشال . 
۸ہ للقمییز بين التصوف وامرمسية والفلسفة انظر : عبد الوهاب الشعراني كتاب اليواقيت ( القاهرةء 
٥‏ ) ج ۲۱ ص ۱۳۲+ وانظر أیضاً : 
H. Corbin, Aviceune et te recit visionnaire ( Tehran, 1952 ) IH, 16‏ 
۹ حول مسألة الذ کر انظر : 
L. Gardet, La Mention du nom divin en mystique musulmane, La Revue‏ 


Thomiste, 52: 642 — 679 ( 1952 ); 53 :197 — 216 ( 1953 ); G.C. Anawati and L. 
,Gardet, Lamystique musulmane ( Paris, 1961 ), pt. 4 


. ندين بهذا التحليل للبروفسور جب الذي أورده في محاضراته» والذي م يطبع لسوء الحظ‎ -٠ 

۱ بعض المؤلفین الغربیین مثل ( )ں۸ دنال ) یشکون ہوجود جاہر بن حیان نقسا› وهو امر غیر 
مقبول لأن الحجج التي استندوا إليها ضعيفة . 

۲ عبد الحجة البلاغي» كتاب مقالات الحنفاء ي مقامات مس العرفاء ر طهرانء ۱۹٤۸‏ )» ص ١١‏ . 
۳ الفرامسة هم أتباع لبتي ادريس أو أحنوخ ( القران ۸١ /۲١ ٠۷۰ |١ ٤‏ )» الذي اعتبر مؤسس الآداب 
والعلوم إضافة إلى الحكمة والفلسفة . 

: انظر مقالة ماسينيون الواردة في‎ ٤ 

A. J. Festugitre, La Revelation d’ HermesTrismegiste ( Paris, 1950 ) I, 389 
: حول المفهوم الدوري للزمان انظر‎ ٠ 


Abu Bakr Siraj ad— din, The Islamıc and Chritian Conceptions of the march of 
time, Eslanic Quarterly, 1 : 230 ff ( 1954 ) 
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"۴س تم تبني العديد من الرمرز الفرمسسية من قبل الصوفيةء كابن عربي وصدر الدين القنيوي» وأصبحت منذ 
ذلك الحين جزءاً لا يعجزاً من تراث المدارس الباطنية في العالمين السني والشيعي . 
۷ہ رغبنا هنا ف الاشارة لل وجود هذا الميل العام ف العام الاسلامي» ولو أنه م یکن کا قاطعا ومبرما : 
۸ حول تار القاطعات الشرقيةء وحاصة فارس» انظر : 

S. Lane~ Poole, The Mohammadan Dynasties ( Paris, 1925 ), pp. 208 ff; W. 


Barthold, Turbestan Down too the Mongol mvasion, ev. ed. ( London, 1928 ), 
.pP. 208 ff 


۹-. اشترت هده الاسماء الفارسية الاصل في الغرب بلفظها العربيء لذلك اكتفينا بالاشارة إلا کا عرفت في 
العربية . 
٤ ٠‏ حول عااقة الفاطميين بالادب والعلوم الاسلامية و واقعية نظرتمم تلك انظر : 
R. Ettinghavsen, « Realism in Islamic Art, » in Studia Orientalistici im onori di Giorgio Levi dela Vida‏ 
(Roma ), 1:253ff. ( 1958) .‏ 
آل انار 2 
F. Schuon, LCell du Caur ( Paris, 1950 ), pp. 15Off. .‏ 
٠٤س‏ وتقسم العلوم في الاسلام أيضاً إلى قسمين : نقلية» وعقلية» وهر ما لم يوؤحذ به هنا . انظر : 
Ibn Khaldün, The Muqaddimah, trans, F. Rosenthal ( New York, 1958 ), , 436ff. .‏ 
۴~ انللا ع على عرض لتعاليم السروردي وأهمية مدرسته انظر تقديم كوربان لكتاب السروردي : 
Operg Metaphysica et Mystica, vol. ( Istanbul, 1945 ); vol. (Tehran, 1952) .‏ 
وحول المدارس الاشراقية ومدرسة ملا صدرا انظر : 
Š. H. Nasr, « Suhrawardi, » « The School of Ispahan, » and « Sadr al__Din Shirdizi, » in Ristary of‏ 
Muslim Philosophy, ed. M. Sharif { Wiesbaden, 1963 ); and « Sadr al__Din Shirûzi. his life, doctrines‏ 
and significance, » in Indo__JIrauica, 14:6-- 16 ( Dec, 1961 } .‏ 
a E‏ 
Tehran National Library, MS, Baykdi ( dated 659 ): Afdal al__Dım al_Kashni, Musganafat, ed, M.,‏ 
Minovi & Y, Mahdavi ( Tehran, 1952 ), vol. , Introduction; Umar Khayyam, « Aznathr__j fiirsi__j‏ 
Khayyam, » Sharq, 1:167 - 168 ( 1309) .‏ 
وبالئل فإن الغزالي يقسم طبقات طالبي المعرفة إلى التكلمين والباطنية ( الإماعيلية ) والفلاسفة والصوفية . 
ائظر : 


W. Montgomery Watt, The Faith and Practice of al__Ghazali ( London, 1953 ), pp. 26ff. . 
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. 4 ص‎ ») ٠۳۱١ انظر سید شریف الحرجاني» شرح مطالع الأنوار ( طهرانء‎ ٤٥ 
إت تسبة مدرسة من الدارس إل ملق معين هو أمر شرعي في الاسلام وذلك لأن المعظور القكري‎ ٤ 
بسیاظر هنا عل شكال امسر الروت ن بال ان قرت اد ما قل ) عى اعم منز ن قال : ولذاك‎ 
فإن هؤلاء المؤلمين يقدمون لنا المنظورات الفكرية الاسلامية الرئسية عدا منظور اللاهوةرن الذين لايرون‎ 
۰ . العايعة حقيةة مستقلة‎ 

حواشي الفصل الأول : 
اس حول التاق اسع إحران الم اء انظر : بو نصر السراج الطوسي» کتاب اللمع ( لندن» ۱۹۱٤‏ )» 
س ۲٦‏ . 
١‏ إبن القفطي» أخبار الحكماء ر القاهرة» ٠١۲١‏ )» ص 1۳-١۸‏ . وانظر : ظهير الدين البهفي تتمة 
رات الحکمة ( لاهور» ۱۳۵۱ )» ص ۲۱ . 
۳۔۔۔ من غخطوط تاریخ الیکماء لېر روري نقلها جال ايء غزالی نامه ( طهرانء» ۱۹۳۲ )» ص ۲٣١‏ . 
؛.. التوحيدي» رسالة فى الصداقة والصادق ر القسطنطينية» ۱۳۰۱ )» ص ٣٣-٣۳١‏ . 
Ê‏ 


S. Lane__Pool, Studies in a Mosque, 2nd ed. ( London, 1893 ), pp. 193 194 . 


u 


A. Awa, LEsprit Critique des Frires de la Pureté : Encyclopédistes arabes du ive/xe Siecle, ( Betrıit, 
1948 ), p.48 . 
. ب المصدر السابق‎ -  _ - س‎ 
: حول مناقشة تلف هذه الاراء انظر‎ ۸ 
A. L. Tibawi, « Ikhwan as.._Safa and their Raséil, » Islamic Quarterly, 2:28 — 46 ( 1955 ) . 


: بعض الاسماعيلية يطلتق عليما اس القران بعد قران . انظر‎ ۹٩ 
A. Tamir, La Réalité des Ihwan as__Safa waltullan al__Wafd, ( be ut, 1957 ), p.17 . 
5 
V. A. Ivanov, The alleged founders of Ismailism ( Bombay, 1946 ), p.146 . 1 
: وهذه الفلسفة هي بالحقيقة الفلسفة الاسماعيلية الي بذر بذورها إحوان الصفاء . انظر‎ ١١ 
A. Tamir, La Realité des Ihwan as__Safa waltullan al._Wafk, p.8 . 
حيث يوضح‎ ٥۸٠١ وانظر أيضاً مقدمة عارف تامر إلى رسالة جامعة الجامعة ( بیروت» ۱۹۰۹ )» ص‎ 
حقيقة أن عدد الرسائل ال ( ١ه ) هو القيمة العددية لاسم مؤلفها عبد الله بن محمد» ا يناقش زكي باشا في‎ 
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مقدمته لطبعة القاهرة ( ۱۹۲۸ ) من الرسائل الأصل الاماعيلي هذه الرسائل . 

ت۷١‎ 

H. F. al__Hamdani, « Raséil Ikhwan as__Safa in the Literature of the Islmaili Taiyibi Déwa, » ]Der 
Islam ( Berlin ), 20:291ff,. ( 1932) . 


ا 
Iikiwan @_3afa and their Raséil, » Isiamic Quartery, 2:34 (1955 ) . ۰‏ « 

E E 
The Idea of Guidance in Islam, » Islamic Quartery, 3:148 ( 1956 ق(‎ 

0 


LEsprit Critique des Frires de la Pureté : Encyclopédistes arabes du ive/xe Siecle ( Beirut, 1948 ), p.49 . 


کم 
F. Dieterici, Die philosophie der Araber im X. Jakrhundirt, vol . ( Leipzig__Berlin, 1858 — 1891 ) .‏ 


0Y 
Dieterici, Die philosophie der Arber, vol. :Makrokosmos ( 1876 ) . 
—۸ 
« Ûber Inhalt un Verfasser der arabischen Encyclopãdie, » Zeitschrift der Deutschen morgen 
Gesellschaft, 13:1 -- 43 ( 1859 ) . 
٠ ن انظر‎ ٩ 
E. G6. Browne, Literary History of Persia, ( London, 1909 ), p.292 ; 
R.A. Nichokon, Literary Hisyory of the Arabs, ( London, 1956 ), p.370 ; 
M. Asin Palacios, El original drab de la disputa del ason contra Fr__Anselmo Turmeda ( Madrid, 
1914), p.11. 
سا١‎ 
S. Pines, « Some Problems of Islamic philosophy, » Islamic Culture, 11:71 (1937). 


۹ 


۲١‏ يحرف ماسينيون القرا 


مطة على ألم : )١(‏ حركة اصلاحرة عامة قام.ت في القرن الثالث رانتہت بإنشاء 


—- 206 - 


L., Massignon, « Esquisse dune bibliographie Karanat, » in Essays presented to E. G. Browne 
( Cambridge, England, 1922 ), pp. 329ff. . 
SA 


P. Casanova, « Notice sur unmanuscrit de la secte des Assassins, » Asiatique ( 1898 ), pp. 151 — 159 . 


: يعتقد جولدزير أن الرسائل كانت مصدرً هاما اسعقت منه الاسماعيلية الشيء الكثرر . انظر‎ ۳ 
1. Coldzihcr, Le Dogms s4 la lo! de Hslem, { Paris, 1920 ), p.202 . 
: یقارن ماکدونالد الإخوان با جاع الماسونية وینسېم إلى القرامطة انظر‎ ۲ ٤ 
D. Mac. _donold, The Development of Muslim Theology, Jurisprudence, and Constitutional Theory 
( New York, 1903 ), p.188 . 
E 
Lane__poole, Studies in a Mosque, 2nd ed. ( London, 1893 ), p.186 . 
: وينسب ماسينيون الإخوان إل القرامطة أيضاً . انظر‎ - 
« Esquisse dune bibliographie Karmate, » p.329 . 
: يرفض ايفانوف وجود جاعة العلماء من النصرة رفضاً قاطعاً؛ أنظر‎ ۷ 
Ivanov, The Alleged Founders of Ismailism, pp. 146— 147 . 
: بل إنه يعتقد أن الرسائل قد كتبت تحت رعاية فاطمية . انظر كتابه‎ 
A Guide to Ismaili Litelature ( London, 1933 ), p.31 . 


۸کت 

M. Stern, « The authorship of the Epistles of Ikhwan as__safa, » Islamic Culture, 20:367 — 372 
(1946). 

انظ : 


H. Corbin, « Ritue! Sabécn et exégèse ismaélienne du rituel, » Era ‘os Jahrbuch, 19:187 ( 1950 ) . 


١‏ وينبغي أن تعلم أن العلة التي بحمع بين إخوان الصفاء وهي أن يرى ويعلم كل واحد منم أنه لايم له ما 
يريد من فلاح الدئيا ونيل الفوز والنجاة في الاخرة إلا بمعاونة كل واحد مهم لصاحبه . إخوان الصفاء 
الرسائل ( القاهرة» ۱۹۲۸ )» ج ٤٠‏ ص ۲۱۸ . 
۳۱ انظر : 

Mî, Von Horlen, Die philosophic des Islan ( Muuuicl, 1923 ), p.261 . 


کک 


9 ا‎ 
Tj. de Boer, The History of philosophy in Islam, trans. E. R. Jones ( London : Luzac & Co. , 1933), ' 
p.95. 
: وانظر أيضاً‎ 
A. L. Tibawi, « Jamgah Ikhwan as__Safé, » Journ of the American Unlversity of Beirut 
( 1930— 1931 ), p.14 ; Dhabihallah Safa, Ikhwan al_ Safé ( Tehran, 1330 ), p 13 
. الدنيا سجن المؤمن وجنة الكافر‎ ۴۳ 
من الواجب عدم الأخذ بهذه الاعمار بشكلها الحريء إذ هناك الكثير من الحكماء من وصاوا أعلى‎ ٤ 
. الدرجات قبل أن يبلغوا الخمسين من العمر‎ 
: ص ۱۱۹ وما يليما . وانظر‎ ٤٤ الرسائل» ج‎ ١ 
Aiwa, [Esprit Critique des Frires de la Pureté : Encyclopédistes arabes du ive/xe Siecle ( Beirut, 1948 }, 
yp. 261-263 . 


wwe, 
nm i 


Jaméaah Ikhwan as__Safa, » p.60 . »‏ 
اا الرسائل» ج >٤٠‏ ص ۸٩‏ . 
۸ له حسين» مقدمة الرسائل» ص ۸ . 
۹ یری جلال مُمائي أنه كان مدفهم وجهان» الأول لتطهير الشريعة من أدرانها عن طريق ربطها بالفلسفةت 
والثاني إلاعطاء الحقائق الفلسفية الأساسية بالعودة إلى المصادر الأصلية . غزالي نامه » ص ۸۲ . 
٠‏ حول معاني كلمة ناموس انظر الموسوعة الاسلاميةء مادة ناموس . 
۱ الرسائل» ج ۲۰ ص ٠۲٤۲‏ . 
۲ المصدر السابق» ج ۱۰ ص ۲۲۱ . 
۳ رسالة ابحاهعة» تحقيق ج. صلیبا ( دمشق» ۱۹٤٩۹‏ )» ج ۱۰ ص ۱٠۰۱‏ . 
٤‏ كان هذا الفهوم صدى في كتابات بعض الحكماء الفرس من اتباع السهروردي» ومهم ميرداماد وملا 
صدراء بعد ذلك بعدة قرون . 
٥‏ إخوان الصفاء» تداعي الخحيوان على الانسان . ترجمة بلاتس ( اهام ) (لندنء ٠٠۸٠۹‏ 
ص ۲۰۲ . 
٦‏ الرسائلء ج٠٤‏ ص ۳۰۱ ۲۰۲ . وانظر أيضاً : 


Corbin, « Rituel Sabéen et exégèse ismaélienne du rituel, » Hranos Jahrbuch, 19:208 (1950). 
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: حول المييز بون الإسلام والايمان والإحسان في المفهوم الصوفي انظر‎ ۷ 
F. Schoun, LEI du Coeut, ( Paris, 1950 ), pp. 1S0 156 . 
۸ 
Corbin, « Rituel Sabéen et exégèse ismaélienne du rituel, » Eranos Jahrbuch, pp. 210-211 . 


~۹ 


Tibawi, « The Idea of Guidance in Islam, » Islamic Quarterly, 3:148 ( 1956 ) . 
۰ حول تاریخ کتاہة الرسائل» راأرجح از القن رایع اهجري»؛ انظر‎ E 8 


P. Casanova, « Une date astronomique dans les Epitres des Ikhwan as__Safa, » in Journal Asiatique, 


5:5-17 (1915). 


مت 
Lane__.Poole, Studies in a Mosque, p.191 .‏ 
۲ 
Muhammad Taqi Danishpazhuh, « Ikhwan__ Safa, » Mihr, 8:610 ( 1331 );‏ 
واتار أيضاً : 


Tibawi, Jam4ah Ikhiwan as__Safa, chap. VI 
: حول تصنيف الرسائل وزمن انتشارها انظر‎ ۵ 
Lane__Poole, Studies in a Mosque, p.192; & Awa, LEsprit Critique des Frires de la Pureté : 
Encyclopédistes arabes dı ive/xe Siecle, pp. 314ff. . 
: انظر‎ 4 
Ivanov, A Guide to Ismaili Literature, p.31 . 
: حول وصف عقائد الفيثاغورثية عن الاعداد انظر‎ ١ 
K. S. Guthrie, Pythagors Source book and Library, ( Yonkers, N. y., 1920) . 
. ۲٤ ص‎ ۱١ الرسائلء ج‎ ے2٦‎ 
. ۲١۱ المصدر السابق» ج ۳۰ ص‎ ۷ 
۸ 
P. Kraus, Jabir ibn Hayyãn, Introduction to vol. [ ,P. IXjV ' 
: الترجمة في‎ رظنا.-٠۹‎ 
de Sacy, « Le Liver du Secret dıı la Créature par le Sage Bélinous, » Notices et extralts des manuscrits, 
4:107—-168(1798). 
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ويسمى هذا الكتاب بالعربية كتاب سر الخليقة لبالينوس . 
اک 
Kraus, Jabir it Hayyan, Introduction to vol.1, p.XXXV .‏ 
١‏ حول العلاقات العددية الختلفة التي استخدمها كل من جابر وإخوان الصفاء انظرللصدر السابق» 
چ ۰ ص ۱۹۹ وما یلہا . 
١‏ كان الإحوان واعين للتراث العلمي والفلسفي الذي وجد قبلهم بفترة طويلة . انظر؛ إحوان الصفاءء 
تداعي الیوان على الانسان» ص ٠١٤١۱۳۳‏ . 


Ww 
1 


أا-——~ 
Awa, LEsprit Citique des Frires de la Pureté : Encyclopédistes arabes du ive/xe Siecle ( Beirut, 1948 ),‏ 
pp. 306ff. .‏ 


. ٠١١ ص‎ ٤٤ الرسائل» ج‎ ٤ 
شكلت الروح التي درس بها إخوان الصفاء العلوم الطبيعية» والأسلوب الديي الذياتبعوه في معاملة‎ ٥ 
: الطبيعة كمجال غير منفصل عن التازيل» أساساً اتبع طيلة العصور الوسطى . انظر‎ 

R. Alleau, Aspıt de Iaichimie traditionnelle ( Paris, 1955 ), p.29 .‏ 
٦‏ سيتم استخدام كلمة عقل يعناها الشامل باعتبارها ملكة تعخطى الحدود الفردية . 


¬ 210- 


حواشي الفصل الثاني 
١‏ الحامعة» ج ۱۰ ص ۳۸۹ . 
۲ الجامعةء ج ۱١‏ ص 1۳١ ٦۳١‏ . 
۳ إخوان الصفاء تداعي اليوانات على الإنسان» تر. ,اص ۱۲۳_۱۲۲؛ اإسائل» ج ٠١‏ 
۲٣٢‏ + 
٤‏ الرسائل» € ن ۲۰ 
٥‏ من أجل شرح العلاقة الأساسية بين الرياضيات والموسيقى عند الفيثاغورثيون انظر : 
H. Kayser, Alroasis, die Lehre von der Harmonik der Welt ( Stuttgart, 1946 ) .‏ 
٦‏ الرسائل» ج ٠١‏ ص ٠١١‏ . 
۷ اخامعةء چ ۲ ن ۷۳ 
۸ الرسائلء» ج ۳۰ ص ۲۰۱ 
۹ الجامعةء ج ٠١‏ ص ٩‏ و ۱٦۰‏ . 
١‏ الجامعة» ج ۱۲ ص ۲۸ . 
١١‏ الحامعةء ج ۱۰ ص ۳۰ . 
۲ الرسائل» ج ۱۰ ص ۲۸ . 
۳ الجامعة» ج ۲۰ ص ۲۹۰؛ وانظر : 
P. Tannery, Némoires Scientifiques ( Toulouse, 1912 ) , P.196,‏ 
٤اس‏ انظر ؛ 
LEsprit Critique des fréres ..., p.62 .‏ 
۱٥‏ الجامعةء ج ۲۰ ص 4۲۳ وانظر : 
Dieterici, Diephilosophie der Arabe, vol. „P.441 .‏ 
۱٦‏ انظر : 
F. Schoun, Gıosis, Divine Wisdom, trans. Palmer, p.113, n.1 .‏ 
۷ حول ذلك انط : 
dOlivet, The Golden Verses of Pythagoras, p.228 .‏ 
۸ 
Nicomachus, Introduction to Arithmetic, trans. M, L. OOnge ( Chicago : Encyclopaedia Britannica.‏ 
p.813.‏ ,) 1953 


۹ المصدر السابق» ص ۸١٤ ۸١١۳‏ . 
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0 
Corbin, « Le Livre du Glorievx de Jabir ibn Hayyan, » Eranos Jahrbuch, 18:84 ( 1950 ) . 


. ۲١ الرسائل» ج ۱۰ ص‎ ۱ 
. ٥٩ ۵۸ الرسائلء ج۱۰ ص‎ ۲ 
. ٠١ الرسائل» ج ۱۰ ص‎ ۳ 
. ۲۷ ص‎ a الرسائل»‎ ۲ 
: ص ١۲؛ وحول اهمية الحروف الأبجدية الرمزية انظر‎ ٠» الرسائل» ج‎ ۲١ 
Massignon, Essai sur les origines du lexique technique de Ja mystique musulmane, ( Paris, 1954 ) pp. 
90-101, 
. ٠١ وابن سيناء كنوز المعظمين, المقدمة» ص‎ 
+ حرفا تظهر في بدايات السور القرآئية . انظر‎ ٠١ من أصل الحروف الأبجدية العربية ال ۲۸ هناك‎ 
Massignon, « La philosophie Orientale dIbn Sina..., » Mémorial Avicenne, 4:9 ( Cairo, 1954 ) . 
: ۷ے انظر‎ 
Corbin, « Le Livre du Glorieux ..., » p.77 . 
: انظر‎ ۲۰۸ ۲۰٢۳ ۱۸٥١ ص‎ ٣١ الرسائلء ج‎ ۲ ۸ 
B. Carra du Vaux, Les Penseurs de LIslam, (Paris : Geuthner, 1923 ), pp. 109 -- 110 . 


۹ الرسائل» ج ۱۰ ص ۲۸ . 
٠‏ النضد الموجود هنا يشبه نضد جابر من عدة نواحي . انظر : 
Kraus, Jabir Ibn Hayyan, BI0‏ 
٣١‏ الرسائل» ج ۲۲ ص 4؛ انظر : 
Dicterici, Die Lehre Von der Weltseele, p.15 .‏ 
۲ الرسائلء ج ٠١‏ ص 4۹۹4 وبينا يذ كر الإحوان في بعض الاحيان أن الله هو فوق الوجود» يشيرون في 
أحيان أخرى إلى أن الوجود مقسم بين الله والعا م . انظر : 
R, L. Fackenhein, « The conception of substance in the philosophy of the Ikhwan as__Safa, » Medieral‏ 
Studles, 5:117 ( 1945 ) .‏ 
۴۳ الجامعة» ج ۲۰ ص ٣۳‏ . 
٤‏ ۳ الرسائل. ج ۲۰ ص ۱۸۸ . 
٥١‏ الحامعة» ج۲۰ ص ٠١۹‏ . 


ہے الرسائل› ج ۳٣١‏ ص ۲۷١‏ . 
۷ الحامعة» ج ۱۰ ص ۲۷۹ ۲۷۸؛ ويرى جابر أن شوق النفس إل الباري هو علة ظهور العام إلى 


الوجود . أنظر : 
Kraus, Jabir ibn Kayyan, [Î , p.156 .‏ 
۴۸ الرسائلء ج ۲۰ ص ۷٦۰‏ ۷۷ . 
۹ الرسائلء ج ۳١‏ ص ٣٣۲ ٣٣۰‏ . 
٠‏ الرسائل» ج۳۰ ص ۳۱۹ . 
۱ الرسائل» ج ٤٤‏ ص ۲٠١۹ ۲٣۲‏ . 
۲ الرسائل» ج ٤٤‏ ص ۲۲٣‏ . 
۳ تداعي اليوانات على الانسان. تر. ,و۴1ص ٠١‏ . 
٤‏ المصدر السابق» ص ٠٠١‏ . 
٤٥‏ المصدر السابق» ق ۱۲ 
الامعة ج ۲٢‏ ص ۷= ۸. 
...امسار السابقء ج ۲۰ ص ۸ . 
من أجل شرح الاستقطاب السابي ‏ الإيجابي انظر : 
T. Burckhardt, « Nature Sait ... » Etudes Traditionnelles, 51:10 ( 1950 ) .‏ 
٤۹‏ يفسر الإخحوان الآية القرآئية ( ۸۹/۱۷ ) تفسيراً تأويلياً من أجل تأييد هذا الاعتقاد . 
۰ الرسائل» ج ۳۰ ص ۱۸۷ وما يليا . 
١‏ د۔۔ الرسائلء ج ۳٢‏ ص ۲۳٣‏ . 
۲۔۔ الرسائلء» ج ۳٢‏ ص ۲٣٣‏ . 
۲ الرسائل» ج ۲۰ ص ۲۲٣‏ . 


۶ ايا ائفظر‎ 
Carra de Vaux, Les Penseurs de Islan, 4 ; 107 


ويعتير جابر أول من وضع النفس الكلية في فلك النجوم الثابتة . انظر : 
Kraus, Jabir ..., J] ,p.137—138, no.5 .‏ 


. ٩٦ ص‎ ۲١ الرسائل» ج‎ ..٠٥ 
ھن‎ 
Dieterici, Lehre Yon ..., pp. 43ff; and Carra de Vaux, VI , 107 . 


: الرسائل» ج ۱۰ ص ۰٠۲؛ وانظر‎ ۷ 
Awa. LEsprit Critique ..., D.167 . 
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: المصدر السابق» ص ۱۹۸؛ وانظر‎ ۸ 
Guénon, Man and his becoming according to the Vedanta ( London, 1945 ), pp. 51 52 . 


. ۲۳۰ ص‎ ٣٢ الرسائل» ج‎ ٠4 - 
: الرسائل» ج ۳۰ ص ۲۳۳؛ وانظر‎ -۰ 
Awa, LEsprit Critique ..., pp. 168 ~ 169 . 
. ١۷١ ۱۷۰ عو المصدر السابق» ص‎ ٦١ 
: الرسائل» چ ص > وما یلیا؟ وانظار‎ 7 
Dieterici, Die Naturschaung und Naturphilosophie der Arabe ..., ( Berlin, 1861 ), pp. 2-3; Duhem, Le 
Systéme du monde ( Paris, 1913 — 1919 ), V1 , pp. 466-467 . 
: اخامعةء ج ۱۰ ص ۳۱۱؛ وانظر‎ ۳ 
Dieterici, Lehre Yon der Weltsiele, p.43; Carra de Vaux, Les Penseurs de LIslam, VI , p.106 107 . 


. ۳۱١ ۳۰۹ الحامعةء ج ۱۰ ص‎ ٤ 

٥۔‏ الرسائلء ج ۲۰ ص ٥٥‏ ۱۱۲ ۱۱۳ . 

يرى إخوان الصفاء أن النفس الكلية تقوم بعملها من خلال ثلاث وسائط : الابراج الإثنى عشر» 
والأفلاك» والكواكب . الجامعة» ج ۱۰ ص ٠٠۳‏ . 

۷- الرسائل» ج ۲۰ ص ۳۹ . 

۸ غير أن إخحوان الصفاء يوافقون المشائين في أن الأثير حارج نطاق الفساد والحفة والتقل : الرسائل» 
ج ۲۰ ص ۲٢‏ وما يليما . 

1۹ہ انظر : 

F. M. Coarnford, Principium Sapientiae ( Cambridge, 1952 ) pp. 179~ 18i . 

. ٤۸ ۱۷۷۰ الجامعة» ج ۱۰ ص‎ -١ 

۷۱ الرسائل» ج ۲۰ ص ٠١‏ . 

٤٩ ٤۸ ص‎ ۲١ الجامعة) ج‎ ۲ 

۳ ال جامعة» ج ۲۰ ص a ۲ ٤‏ 

. ۳٦١ الرسائل» ج ۳۰ ص‎ ۷٤ 

: ٠١ س‎ ٩ الرسائل» ج ۲۰ ص‎ ٥ 

۷ تداعي الخیوانات على الانسان. تر. ,وtاا‏ ۲ص ۲۲۹ . 
۷ الرسائل» ج ۳۰ ص ۳۰٢‏ . 
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۸ الرسائل» ج ۱۰ ص ۲۲٣‏ . 

۹ الرسائل؛ ج۲۰ ص ۱۲ . 

٠-المصدر‏ السابق. 

۸۱ الجامعة» ج ۲۰ ص ۲۳۸ . 

۲ الحامعةء ج ۲۲١‏ ص ۲٥۹۳‏ وما یلہا . 

۲۳ اجامعة» ج ۲۰ ص ۲۳۷+ الرسائلء ج ۲١‏ ص ۱١‏ ۱۳ . 

. تم القأكيد على هذه الأشارات عبر الرسائل» واي أستقيت من نصرص كونية وسيطة‎ ۸٤ 

: حول الإنسان الكلي انظر‎ ٥ 

R. A. Nicholon, Studies la Islamic Mysticism ( Cambridge, 1921 J; and Abd al__Karim al__Jili, « The 
Perfect Man, » in De Ihomme universel ( Lyon, 1955 ) trans. T. Burckhardt , 


الرسائل» ج ۲۰ ص ۲۰ . 
۷ الرسائل» ج۲۰ ص ۴۱۸ . 
۸ہ استخدم الاخوان مصطلح الإنسان الكلي الذي يحتلف عن مصطلح الصوفية الكامل . 
۹ الحامعةء ج ۱١‏ ص ٦۱۲‏ س ٦۱١‏ ۔ 
۰ الحامعةء ج ٠١‏ ص ٦٠١‏ . 
۹۱ الرسائل» ج ۲۰ ص ۳ ٥؛‏ وانظر : 
Awa, LEspiit Critique ...4 p.172 .‏ 
۲ الجامعة» ج 1۰ ص ۳٤۲‏ . 
۳ الحامعةء ج ۱۰ ص ۳۹۷ وما لیپا . 
٤‏ الجامعة ج ۱۰ ص ۳۷۹ ۳۸۲ . 
٥‏ الرسائلء ج ۲۰ ص ۱٤١‏ . 
۹٩‏ الجامعة» ج ٠١‏ ص ٤۸۸‏ . 
۷ انظر : 
Dieterici, DerDarminismus im X und XI Jabrhundart ( Leipzig, 1878 );‏ 
وانظر نقض مقولة ديتريشي في : 
de Boer, Histery of philosophy in Islam ( London, 1933 J p.91.‏ 
۸ نقلها 


Carra de Vauz, Les Penseurs de [slam, , p.107. 
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۹۹ الرسائل» ج ۲۰ ص ٠١٤‏ ي 
۰- الرسائل» ج ۲۰ ص ٥٥١‏ . 


۾ & 


۰ اجامعةء ج ۱۰ ص ٤۱۹‏ س ٤٠١‏ . 
١ >‏ تداعي الیوانات) تر. ,ھا۴ ص ۲۲۹ ۲۲۷ . 
۰ الرسائل» ج ۲۰ ص ٠٤٤١‏ . 
۰ الرسائل» ج ۲۰ ص ۱۷ . 
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حواشي الفصمل اثالث 
١‏ الرسائل» ج ۱۰ ص ٩۲‏ . 
من أجل وصف عام للأفلاك أنظر : الرسائل» ج ٠۰‏ ص ۷۳ وما يليما . 
٣‏ الرسائل› ج ۳۰ ص ۲٤‏ . 
٤‏ الرسائل» ج ۱۰ ص ۷۳؛ ج ۲۰ ص ۲۷ . 
.._٥‏ الرسائل» ج ۲۰ ص ۲۹ وما يلما . 
٦‏ الرسائلء ج ٠١‏ ص ۷۷ . وتعتبر نظرة الإخوان إلى التنجيم مشابية لنظرة بقية الفلكيون المسلمين . 
وستتوضح هذه النظرة في دراستنا للبيروني . 
۷ے إلره HE‏ ثل؛ ج ۲۰ ص ۲٣‏ 
۸ الجامعةء ج ۲ ص ۲١١؛‏ وحول وضع كوكب عطارد فوق القمر مباشرة عند أهل العصور الوسطى 
أنظر : 
T. Burckhardt, Clé Spirituelle de Iastrologie musulmanc déaprès Ibn Arabi ( Paris, Editiop‏ 
Traditionelles, 1950 ), p.12 .‏ 
-- الجامعةء ج ۲۰ ص ١١١‏ . 
١ ١‏ الجامعة ج ۰ ص ٥۳۸‏ وما یلیہا.ویقارن إخوان الصفاء علاقة الله بالعا م بقيض النور عن الشمس 
ج ۲۰ ص ۲۵١۹‏ ) ويفسرون اية النور في ضوء هذه الرمزية ( ج ۲۰ ص ۲۹۲ س ٠ )۲۹٤‏ 
..١‏ الرسائل» ج ٠١‏ ص ٩٩ ٩٤‏ . کا یسب الاخوان حركة الأفلاك إلى الموسيقى على نحو ما يقول 
فیثاغورٹ . أنظر الرسائل» ج ۱۰ ص ٠١۱‏ . 
١ ٢‏ الرسائل» ج ۱۰ ص ٩۱‏ وما يلما . 
۳ الرسائل» ج ۲١‏ ص ۲٤‏ . وأنظر أيضاً : 
P. Duhem, Le Systéme du monde, ÎÎ , p.52 .‏ 
؟ huh em, ١‏ المصدر السابق» ص ٥۳‏ . 
ه ١‏ المصدر السابق» ص ۲٣١‏ ۱؛ الرسائل» ج ٠١‏ ص ۷۲ . 
۱٦‏ الجامعةء ج 1۰ ص ۳۲۱ . 
۷ الرسائل» ج ۳۰ ص ٤٤‏ ۲؛ دوهایم» ص ۲۱۹ . 
۸ الرسائلء ج ٣۰‏ ص ۲٣۹۹ ۲٤٦‏ . 
۹ الرسائل» ج ۰ ص ۸۰؛ دوهايم» ص ۲۱۹ . 
۰ الرسائل» ج ۱۰ ص ۷۳؛ دوهایم» ص ۱١۹‏ . 
۱ تداعي الحیوانات» ص ٠١١‏ . وبرى الإخوان أن الملائكة تحضع للباري خحضوع الحواس الخمس 
للعقل البشري . 
۲۔ الرسائلء ج ۱ ص ٠١١۱٠١‏ . 
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. ۱۹5 تداعي الخیوانات» ص‎ ٣ 

. ۱۹۹٩۹ _ ۱۹۸ المصدر السابق» ص‎ ٤ 

. ۲٣۲ الرسائل» ج ۲۰ ص‎ ٥ 

۹ الرسائل» ج ۲۰ ص ۱۲١ ۱۲٤‏ . 

۷ الحامعة ج۲۰ ص ۱١۳‏ . 

۸ الجامعة» ج ۲۲ ص ۱٤١‏ وما یلہا . 

۹ الرسائل» ج ۲۰ ص ٥۲‏ . 

۰ الرسائل» ج ۲١‏ ص ٥١‏ . 

۱ الرسائل» ج ۲۰ ص ٥٠‏ . نلاحظ هنا أن إخوان الصفاء يتبعون أرسطو بشكل كامل. علماً باهم 
يخالفونه في بقية فروع الطبيعيات وما بعد الطبيعيات . 

۲ الرسائل» ج ۲۰ ص ٥٩ _ ٥۷‏ . 

٣‏ الرسائل» ج ۲١‏ ص ٦٦‏ ۔ 

. 1۷ الرسائل» ج ۲۰ ص‎ ٣٤ 

. ۷۳ ۷۰ الرسائلء ج ۲۰ ص‎ ٥ 

۳۹ الرسائل» ج ۲۰ ص ۷۰ . 

۷ الرسائل» ج ۲۰ ص ۷۲١‏ . 

۸ الفرسخ وحدة قياس طولي يساوي لا ميال . 

۹ الجامعة) ج ۱۰ ص ۱۹۰١‏ ۱۹۱ . 

٠‏ صنف الاخوان الحجارة التي تحمل نقوش حيوانات مطبوعة عليما بالمتحائات» مثلهم في ذلك مثل 
البيروني وغيره من مؤلفي العصور الوسطى المسلمين . 

. ۸٦ الرسائل» ج ۲۰ ص ۸۱س‎ ٤۱ 

۲ وهذه البحار هي : بحر الروم» بحر القلزم» بحر المندء بحر يأجوج ومأجوج» جر الحرجان . الرسائل» 
ج۲ ص ٥۰‏ . 

۳ الرسائل» ج ۱۰ ص ۱۱۹ وما يليا . 

. الرسائل» ج ۱۰ ص ۱۱۲ وما يليا‎ ٤٤ 

. السائد اعتقاده في الإسلام أن الطين الذي خلق منه ادم هو من منطقة تقع بين مكة رلطائف‎ ٥ 
. ٤۷ س‎ ٤٦ تداعي الیوانات» ص‎ 

۷ الوسائل» ج ۲۰ ص ۷۸ . 

. ۳۲۸ ص‎ i E 

۹ حول تفصيلات هذا الخطط أنظر : 
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Burckhardt, « Considerations sur lalchimie, » Etudes Traditionnelles, 49:293 { 1948 ) . 


. ٩٩ الرسائل» ج ۲۰ ص‎ ٠١ 
. ۳۲۷ ۳۲۹ الجامعة) ج ۱۰ ص‎ ١ 
+ 4 ۲٢ الرسائل» ج‎ ۲ 
: ٠١۹ الرسائل» ج ۲۰ ص‎ ۲۳ 
ويرى الإخوان أن لألوان حقيقة مرضوعية» وليست‎ . ٠١۸ الرسائل» ج ۲۰ ص ۲٩؛ ودوهایم» ص‎ ٤ 
. ٠۷١ ثانوية أو عرضية كا اعتقد غاليلو وغيره من فيزيائي القرن‎ 
والحب والبغض عند العادن هو شيء غير معروف لللانسان» بل للباري‎ . ٩4١ ص‎ ۲١ الرسائلء ج‎ ٥٥ 
: وأنظر‎ . ۲۲٢ الجامعةء ج ۱۰ ص‎ ٦ 
M. Eliade, Forgerons et alciimistes ( Paris, 1956 ) . 
. ۱۳١ ۷ہ الرسائل» ۰ ص‎ 
. ۱۳۰ الرسائل» ج ۲۰ ص‎ ۸ 
: وأنظر‎ . ٠۳١ الرسائل» ج ۲۰ ص‎ ۹ 
R. Levy, The Sccial Structure of Islam { Cambridge, 1957 ), p.490, n.1 . 
. ٠۳٤ الرسائل» ج ۲۰ ص‎ -۰ 
. ۱۳۲ الرسائل» ج ۲۰ ص‎ ۱ 
. ۱١۸ ۱١۷ الرسائل» ج ۲۰ ص‎ ۲ 
. ۱١٤ الرسائلء ج ۲۰ ص‎ ۳ 
. ۱۹۹ ص ۱۹۸ س‎ ۲١ ۔۔ الرسائلء ج‎ ٤ 
. ٠١۲ الرسائل» ج ۲۰ ص‎ ٥ 
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حوافي الفصل الرابع 

. يستعمل الاخوان كلمة تام لوصف العدد الذي تسميه اليوم بالكامل‎ ١ 
يكرر الاحوان هنا قول الفيثاغورثيين أن الموجودات بحسب طيعة‎ . ٠۹۹ ۱۹۸ ص‎ ٠١ الرمائل» ج‎ ۲ 
. العدد‎ 
. ۱١۹ ۱٥١١ الرسائل» ج ۲۰ ص‎ ۔۔.٣‎ 
. ۲۴۹ الرسائلء ج ۳۰ ص‎ .۔٤‎ 
. ٤۱۹ د الحامعةء ج ۱۰ ص‎ 
: ٭. انظر‎ 

ALİL__Ghazzali, Alchemy of Happiness ( Albany, N.Y., 1873 ), pp.38—39 .‏ 
۷ الرسائل» ج ۲۰ ص ٩‏ . 
۸۔۔۔ اارسائلء ج ۲۰ ص ٣٢٥۳٢‏ وما یلہا . 
1... الرسائلء ج۲۰ ص ۱٦۲‏ . 
۰ الرساثل» ج ۳۰ ص ۱۱۸ . 
١‏ .- الوسائل» ج ۲١‏ ص ۳۲٠١‏ ويشاطرهم هذا الرأي الكثير من علماء المسلمينء ومنهم الغزالي . أنظر : 

Al__Ghazzali, Alchemy of Happiness, p.19 . 

. ۳۲١ ۳۲۰ ص‎ ۲١ الرسائلء ج‎ .... ٦ 
. ۳۲۲ ۳۲۱ الرسائلء ج ۲۰ ص‎ ١ 
. ۱۳ ٩ الرسائل» ج ۳۰ ص‎ ١ + 
. ٠۳ ۱۲ الرسائل» ج ۳۰ ص‎ ۱ ١ 
. ٠٤ ۱۳ الرسائلء ج ۳۰ ص‎ ۱٦ 
. وما یایہا‎ ۳٤۲ الرسائلء ج ۲۰ ص‎ ۷ 
. ۳٣۱ الرسائل» ج ۲۰ ص‎ ۸ 
. ۳٣۲ ات الرسائل» ج ۲۰ ص‎ 
. وما یلیہا‎ ۳٣۲ الرسائلء ج ۲۰ ص‎ ۲ ٠ 
. ۱۱۹ ۱۱۸ ص‎ ۲١ ۲۷؛ الرساٹلء ج‎ ۲۹ / ۸۹٩ القرانء‎ ١ 
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: حراشي الفصل انخاس‎ 
: حول لفظ امم البيروني أنظر‎ ء١‎ 
Al__Biruni Commemoration Volume { Calcutta, 1951 ); A. A. Dehkhodã, Sharh__i ktil._i nibigisilh._J 
Shahir__i Iran ...Biruni, ( Tehran, 1324 ) . 
: حول أعمال البيروني الفلسفية المفقودة أنظر‎ ۲ 
Dhabihallah Safa, « Barkhi az nazarhãyi falsafi Abu Raihan, » Indo__Jranica, 5:6 ( 1952 ) . 


۳-. حول سيرة البيروني أنظر : 
Dehkhoda, Shurh_i ..., pp. i~21; E, O, Sachatis profacte to AL_Rerwnfs Iedia ( Tandon : Kesa!‏ 
Paul 1910 ), vol.1;‏ 
دة صيوان الحكمة» ص 1۲ ٠٤‏ ابن ابي اصيبعة؛ عيون الأنباء ( القاهرةء ۱۲۹۹ )» ج ٠١‏ 
س ۲۰ ۲۱+ نظامي عروضي» شہر مقاله ( طهران» ۱۳۳۲)» ص ٤٩٦‏ ١۱۲؛‏ حاجي خليفة» کشف 
الشوك . 
کک نار : 
S. H. Barani, « al_Baranis Scientific Achievements. » Indo__Iranica. 5:39 ( 1952 ) .‏ 
...۷ بزال الشك يحيط بتار وفاة البيروني؛ ولو أن أبحاث باراني ودحودا أشارت إلى أن ذلك کان عام ٤۲‏ > 
orf tér glee‏ 
قب البيروني عات بې البصريات . أنظر : 
Barani,« al__Birunts Scietifîc ..., » p.39 .‏ 
۷-- أنظر : 
Al_Bironi, Das Vorwort zar Drogenkunde der Beruni, ed. & trans. M. Meyerhof : ( Berlin, 1932 },‏ 
P.4.‏ 
ت انظرة 
A. Jeffrey, « Al_Birunis Contribution to Comparative religio , » Al__Biruni Commemoration‏ 
Volume, pp. 126-160.‏ 
۹-- في رسالته» في فهرست کتاب مد زکریا الرازي ( نشر وتحقیق کراوس» باریس» ۱۹۳٩‏ ) يقرظ البوروفي 
الرازي» لكنه يعتبر معطم ما جاء في سر الأسرار شيئاً تافهاً . أنظر : 
Dhabihallah Safa, Iado__Iranica, 5:6(1952) .‏ 
.٠‏ أنظر المصدر السابق» ص ١‏ ۷ . 
۱١‏ أنظر : 
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Z. Ahmad, «AL__Biruti, his life and his works, » Islamic Caltore, 5:348 ( 1931 ) . 

۲ عنوان الترجمة هو : كتاب باتنجال اندي في اخلاص من الأمثال» مخطوط في , ۸۹:۲ ۱٠١‏ . 
وانظر أيضاً : 

L. Massignon, « al__Biruni et la valeur ..., » in AL_Birunt Commemoration Volume, p.218 . 


ا 
S. H. Bararr, « Avicenna and Al__Biruni, » Avicenna Commemoration Volume (Calcutta, 1956 ),‏ 
P2:‏ 
-١ ٤‏ من أجل قامة مفصلة بالمؤلفات التي تبحث في البيروني أنظر : 
D. J. Boilo « Loeuvre dal__Biruni, » Institut Dominicain dEtudes Orientales du Caire, Mélanges,‏ 
. ) 1955( 2:161-256 
8ے 
M. Meyerhsf, « Etudes de pharmacologie arab ..., » Bulletin de Hnstiut dEgypte, 22:144 — 145‏ 
. )1939-194( ' 
١‏ همائي» مقدمة لكتاب التفهم لأوائل صناعة التمجم ر طهرانء ۱۳۱۹ س ۱١١۸‏ ) 
۷- وجد الأستاذ كينيدي من الحامعة الأمركية في ببروت بعض الأفكار الفلكية البابلية التي يعرفها اليونان 
موجودة في كتاب القانون المسعودي . أنظر مقدمة كتاب القانون المسعودي لباراني . 
۱۸ البیروني» رسائل البیروفي ( حیدر آبادء ۱۹٤۸‏ )» ص ۱٦۰‏ ۱۸۰ . 
۹- من أجل بحث أثر البيروني أنظر مقدمة همائي للدسبخة الفارسية من كتاب التفهم . 
١‏ من أجل صورة البيروني في أذهان الأجيال التأحرة أنظر نظامي عروضي» شر مقاله > س ٠٠١‏ وما 
۱- البیروني» کتاب اند ج ۱۰ ص ۲۹۵ . 
E‏ | 
Al__Biruni ,Das Vorwort ..., trans. Meyerhof, p.14 .‏ 
۳ہ آانظر : 
Barani, « Kitabut__tahdid, » Islamic Culture, 21:177 ( 1957 ) . .‏ 
٤‏ المصدر السابق» ص ٠۷١١٠٦۹‏ . 
-٥‏ من الصفحة )٠١(‏ من مخطوط كعاب التحديد » نقلها باراني . المصدر السابق . 
۲١‏ ويستشہد البيروني بالآية ويتمكرون في خلق السموات والأرض ربنا ما حلقت هذا باطلاً . (قرآن ۳ / 
۸ ) المصدر السابق» ص ۱١۹‏ . 
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Meyerhof, « Etudes de pharmacologie arab..., » p.144 . 
. ۲٠١ البیروني» کاب اجماهر»... ص‎ ۸ 
: أفراد المقال» في‎ ۹ 
Baranî, « Tbr Sina and al__Biruni, » p.13 . 
: وحول معرفة البيروني الصوفية أنظر‎ 
L. Massiguon, Essai Sur Les origines du Lexique ..., p.42 . 
. ۳١ کتاب افند ج۱ ص ۲۹ سے‎ ۰ 
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حواشي الفصل السادس : 
اس أنظر النص العري في 
Al__Biruni, Das Vorwort ..., trans. Meyerhof, p.17 .‏ 
ا جزء من النص كتب بشكل مغلوط واضطررنا إلى إعادة تركيبه في الترجمة . 
E e‏ 
A. Z. Validi Togan, Biruni’s Picture of the World ( Calcutta, 1937-38 ), p.53—54 .‏ 
٠‏ الصدر السابق» ص ٠٥٥١‏ . 
لا نعني بالدوري إن الزمان یعید نفسه تاماًء بل هو أشبه ما یکون با حلزوني . انظر : 
Burckhardt, elé spirituelle de Iastrologie musulmane ( Paris, 1950 ), p.43 .‏ 
۷ البيروني تمهيد المستقر لتحقيق معنى ا مر في رسائل الببرولي» ص ۳۸ . 
ب 
Chronology of Ancient Nations, trans. Sachau ( London, 1879 ), p.115 .‏ 
٩‏ المصدر السابق. ص ١١١‏ . 


۹ 


Kitab al__Jamahir ..., « chapter on pearls ..., » trans. Krenkow, Islamic Culture 15:421 ( 194i ) . 


ا 
الل هذا السؤال من : 

Dehkhoda's Sharh__j hal _J}..., pp. 35-36 . 

کی 
Chronology ..., p.97 <‏ 
١ -‏ المصدر السابقء ص ۹۱ ۹۲ . 

. ۱١۲ کتادب اهندء ص‎ ٤ 
, المصدر السابق» ض6۲‎ ٠١ 
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حواشي الفعسل السابع : 
١‏ انظر : 
Al_. Biruni, Chronology of Ancient Nations, trans. Sachau, p.93 .‏ 
۲ کناب اهند› ج ۱١‏ ص ٤۱‏ . 
٣‏ کتاب الحماهر...» ص ۳ . 
٤س‏ 
Chronology ..., p.252 .‏ 
٥‏ کاب اید ج ۱۲ ض ۱۷۰ . 
٦‏ کاب الجماهر.... ص ۳۰ . 
۷ کتاب افد ج ۱١‏ ص ٤٠١‏ س ١ء٤‏ . 
۸ 
Chronology ..., p.235 .‏ 
۹ المصدرالسابق› ص ٩۳ ٩۲‏ . 
١ -‏ المصدر السابق» ص +۲۹ ۲۹۰ . 
۱۔۔ تاب اند ج ۱۰ ص ۱۹۹ رما یلہا . 
کک 
Chronology ..., p.214 .‏ 
١۳‏ هذا السؤال السادس من ثانية أسئلة وجهها البيروني إلى ابن سينا حول علم الطبيعيات . أنظر : 
Dehkhodã, Sharih__ji hal_i ..., p.57 .‏ 


€ ۱ سنہ 

Chronology ..., p.254 .‏ 
٤ا‏ وهو السؤال التامن الموجه إلى ابن سينا : 

Dehkhodã, Sharh__i hal i..., p.58 . 

د 

Chronology ..., p.240 .‏ 
کتاب اند ج ۱۲ ص ٠١١‏ . 
۸ المصدر السابق› 
۹~ 

Chronology ..., p.294 . 


. ۲ المصدر السابق» ص ۲۹٤‏ _ ۲۹۰ . 
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۱ مبادیء الشجے ص ۲۰ . 
۲ أنظر : 


Barani, « Muslim Rsearches in geodesy, » AL__Biruni Commemoration Volume .‏ 
٣۳‏ أنظر : ناللينو» علم الفلك» تاریخه عند العرب في العصور الوسطی» ( روماء ۱۹۱۱)» ص ۲۹۰ 


: وأنظر‎ ۲۹۲ 
Carra de Vaux, Les penseurs de Islam, J] , 30 . 


0 
Barani, « Mıdim Researches ..., » p.33 . 


. ٤١ ٠١ مها باراني التفصيلل ف المصدر السابق» ص‎ ٥ 
: أنظر‎ ٦ 


Clement_. Mullet, « Pesanteur Spécifique de diverses ..., » Jourmai Astatique, 11:384 ( 1858 ) . 


۷-المصدر السابق»› ص ۳۸۹ ہہ ۳۹۹ . 
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حواشي الفصل الامن : 
١‏ جرت دراسات عديدة حول عقائد البيروني الفلكية منذ مطلع هذا القرن أوردها جورج سارطون في 
مقدمه إلى تاریخ العلم ج ۱۰ ص ۱۰۸ ۹١٠؛‏ وأضيف ليما دراسات آخرى فما بعد في ختلف اللغات 
الأوربية 4 أُنظر 
M. Lesley, « Birunî on Rising times and day Light Length, » Centaurus, 5:121 ~ 141, ( 1959 ); E. S.‏ 
Kemedy & M. Muruwwa, « Biruni on the Star equation, » Journal of Near Eastern Studies,‏ 
.)1958( 121 —17:112 
۲ انظر : 
AL __Biruni, Chronology ..., p.188 .‏ 
۳--القانون المسعودي» ج ٠١‏ ص ۲١‏ ۲ کباب اند ج ۲۰ ص +٦‏ مبادىء التنجم» ص ٤١‏ وما 
بعدها . ê‏ 
f‏ 
Chronology ..., p.148 .‏ 
٥‏ مبادیء التنجم» کین E‏ + 
٦‏ کتاب اند ج ۱۰ ص ۲۲٣‏ . 
۷- المصدر السابق» ص ١۲۲؛‏ وانظر مبادىء التنجم» ص 4٤١‏ وما يليما . 
۸ المصدران السابقان» ص ۲۲۳؛ وص ٤۳١‏ . 
۹ مبادیء التسجى» ص ۱۱١‏ . 
١٠١‏ المصدر السابق» ص ٠١١‏ . 
١١‏ المصدر السابق» ص ١١١۷‏ . 
۲ المصدر السابق› ص ۱۱۸ . 
۳ کتاب اند ج ۱۰ ص ۲۷ وما یلہا , 
٤‏ انظر : 
Barani, « AL_Biruni’s Scientific ..., » Indo__Jranica, 5:47 ( 195 ); Dehkhoda, Sharh__j bãl_İ ...,‏ 
pp.12; Togan, « Al__Biruni's harikati Arz, » Islam Tetkikleri Enstitusii Dorgisi, 1:90 — 94 ( 1953 ) ,‏ 


. يدو أن هذا الكتاب قد فقد أو أنه لم يعار عليه بعد في خزائن الخطوطات‎ ٥ 
. ٠٠١ كتاب اهند» ج ١ء ص ۲۷۷+ ناللينو» علم الفلك» ص‎ ۱٦ 
: وما يلما . انظر‎ ٥۹ القانون المسعودي» ج ۱۰ ص‎ ۷ 
Pines, « La Théorie de la rotation ..., » Journal Asiatique, 244:305 ( 1957 ) . 
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۸ مبادیء النجے» ج ۱١‏ ص 1۱ . 
۹ المصدر السابق» ص ۸۸ . 
٠‏ المصدر السابق» ص ٩۲‏ . 
١-المصدر‏ السايق» ص ٩۲‏ . وأنظر الملحق )١(‏ من أجل الرموز الفلكية . 
۲ المصدر السابق» ص ٠١١‏ . 
٣۳‏ المصدر السابق» ص ٠١١ ۱٠٠۰۰‏ . 
٤‏ المصدر السابق» ص ٦۷‏ س 1۸4 . 
٥١‏ المصدر السابق» ص ٦٥‏ . 
١‏ المصدر السابق» ص ٤٥5‏ م ٤1‏ . 
۷-المصدر السابق» ص 1١۹‏ س ٠١١‏ . 
کی 
V. Togan, Biruni’s Picture of the World, pp. 57 — 58 .‏ 
۹-المصدر السابق» ص ٠٥١‏ ٦ه‏ . 
۰ کتاب تحدید پايات الأماکن» ص ۲۲ . مترجم في 
Al1__Biruni Commemoration Volume, p.199 .‏ 
۱۔۔ کناب افد ج ۱۰ ص ۱۹۸ . 
۲ المصدر السابق» ص ۳۷۸ ہ ۲۷۹ . 
۴ مبادیء التنجم» ص ۱۳۸ . 
٤‏ المصدر السابق» ص ٠٤١ ۱٤١‏ . 
٥١‏ المصدر السابقء ص ١۲٠؛‏ ويسمى البيروني ذلك ( ربع معمورة ) . 
٦‏ کاب اند ج ۱۰ ص ۱۹٦‏ . 
۷ 
Dehkhoda, Sharh___i hãl j ..., p.54‏ 
۳۸ کاب اند ج ۱۰ ص ۲٣١‏ . 
ا 
Touan, Bii eni’s Picture ..., p.61 .‏ 
وأنظر مراجعة سارطون هذا الكتاب في : 
sis, 34:31 ( 1943-44) .‏ 
۰ کتاب الجماهر...» ص ۸۰ . 


حول نظرة البيرولي إلى القرد في سلسلة الوجود أنظر : 
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J. Z. Wilczynski, « on the presumed Darwinism of Al__Biruni ..., » Isis, 50:459 — 499 ( Dec. 1959 ) . 


١ند‏ أنظر : 


3. Clément__Mullet, « Pesanteur Spécifique, » Journal Asiatique, 2:391 — 392 ( 1858 ) . 


E 
M. Eliade, Forgeronıs et alchimistes, Introd. & chap. V 


٤۳‏ کیراب اججماهیر:... ص ١‏ ؛ ویستشېد بقوله تعالی : والذين یکازون الذهب والقطسة... ( قران 


¢ FE 74 
ت‎ 
A. Yusuf Ali, « Al__Biruni’s India, » Islamic Culture, 1:481 ( 1927 ) . 
وات‎ 
M. J. Haschmi, Die Quellen des Stienbuchesdes Biruni ( Bonn, 1935 ), p.17 . 
أنظر‎ E 


A. Mieli, Pagine di Storia della chimica ( Rome, 1922 ), pp. 124~ 125; 231-233 . 
. ۱۸۷ و ... یاب اأفند ج ۱۰ ص‎ 


Chronology ..., p.2 .‏ 
٤ ٩‏ ._ تاب الجماهر...› ص ٦‏ ۷ . 
٠ ٠‏ المصدر السابقء ص ٤‏ . 
١‏ المصدر السابق» ص ٥‏ . ويستشهد البيرولي بالآية القرانية : زيمم آياتنا في الآفاق... ر قران 
.(orl <‏ 
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حواشي الفصل التاسع 
١‏ حول القيز بين تلف أنواع التنجم انظر : 
D. Neugebauer, « The History of ancient astrology ..., » Astronomicall Society of the Pacific, 58:39‏ 
.)1946( 
٣‏ انظر : 
T. Burckhardt, Clé spirituelle de lastrologie ..., pp. 5 ~6 .‏ 
- ۳ المصدر السابق» ص ٠٤١‏ وما يليا . 
٤‏ مبادیء الشجم» ص ۲۲٣‏ . 
6ے 
Bruckhardt, Clé..., p.17 .‏ 
٦ <‏ مبادیء الجم» ص ۲۲۷ . 
۷ المصدر السابق» ص ۲۰۹ ۲٠١‏ 
۸ المصدر السابق» ص ۲٠١‏ . 
٩‏ المصدر السابق» ص ۲٠١‏ . 
٠‏ المصدر السابق» ص ۲۳١٣ ۲٣۰‏ . 
١١‏ المصدر السابق» ص ۲۱١‏ س ۲١١‏ . 
۲ المصدر السابق» ص ۲١١‏ . 
۳ المصدر السابقء ص ۲۱١‏ . 
س 
Bruckhardt, p.15 .‏ 
ه ١._المصدر‏ السابق» ص ۲١‏ . 
۱٦‏ مبادیء التنجم» ص ۲۳۱ . 
¥ 
Bruckhardt, p. Il.‏ 
۱۸ مبادیء التتجم» ص ۳۳٣‏ . 
۹ المصدر السابق» ص ۲٠١١ _ ۲٤١‏ 
٠‏ المصدر السابق» ص ۲٠١‏ . 
١‏ حول الأثار البابلية والمصرية والإسلامية بخصوص صعود الكواكب وهبوطها انظر : 
W. Hartner, « The pseudoplanetry nodes of the moon’s orbit ..., » Ars Islamica, 5:117 ( 1938) .‏ 
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۲ مبادیء التنجم» ص ۲١۷‏ . 
۳ المصدر السابق» ص ۲۳٤‏ . 
۲ المصدر السابق» ص ۲١۸‏ . 
ا 
Bruckhardt, p28 .‏ 
١‏ ۲_المصدر السابق» ص ۲۷ . 
¥ 
Chronology .., p.163 .‏ 
۲۸ مبادىء التتجي» ص ۸۹؛ وحول علاقة القمر بحياة الإنسان أنظر کتاب افندء ج »| ص ٠٣١‏ 
۷ وعن معتى الأنواء واستعمال المسلمین ها آنظر ابن قتيبة کتاب الأنواء ( حیدر اباد) ۱۹١۲‏ ) . 
۹ 
Barani, « Al_Biruni's Scientific Achierements, » p.46 .‏ 
٣‏ فبادیء الجه ص ۲۱۰ . 
۳١‏ المصدر السابق» ص ۳۱۷ ۳١۹‏ . 
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: حواشي الفصل العاشر‎ 
کک‎ 
Dehkhoda, Sharh Ji hal i..., p.29—64 . 

E 


Barani, « Al__Biruni’s Scientific ..., » p.4! . 


Dehkhoda, p.58 — 59 .‏ 
٤‏ تقضمن كلمة ( حكم ) معنيين : الأول يشير إلى اتبا ع الفلسفة اليونانية؛ والثاني إلى إتبا ع المعرفة التي ها 
أصل إهي أكار منه بشري . 
Dehkhoda, p.40 41 .‏ 
امنهر السابق» ص ۲۹ . 
.. الصدر السابق» ص ۸ه . 
اندر السابق» ص ٠١‏ . 
- _ العسدر السابق» ص ٤١ ٤٤‏ . 
.٠‏ حول عقائد الذرية في الإسلام انظر : 
S. Pines, Betrêge zur Islamischen Atomenlehre ( Berlin, 1936 ), pp. 34~93 .‏ 
١۱-نقاشات‏ زينون مكررة هنا . 
۲ 
Dehkhoda, p.39 .‏ 
۳ المصدر السابق» ص ٥۹‏ _ ١٠؛‏ وقد ناقش خواجه نصير الدين الطوسي هذا السؤال بالتفصيل في 
تعلیقه على الإشارات لابن سینا . أنظر شرح الإشارات» ج ۲۰ ص ٠٣ ٩‏ . 
4 
Dehkhoda, p.50 .‏ 
١١‏ المصدر السابق» ص ٦۲ ٦١‏ . 
٦‏ 


Chronology ..., p.253 .‏ 
۷ کتاب اهندند ج 14 قن ۲٤‏ 
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حواشي الفصل الخحادي عشر : 
١س‏ أوثق المصادر حول حياة ابن سينا هو ما كتبه تلميذه عبد الواحد أبو عبيد الجرجاني الذي رافقه منذ 
۲/۲۳ .انظر : 
A. U. Juzjani, Sarguzashl_i Ibn Aina, trans. S. Naficy ( Tehran, 1331 ) .‏ 
ومن المصادر التي استقت من الحرجاني : ابن أي اصيبعة» عيون الأنباءء ج ۲۲ ص ۲ ١‏ ١؛‏ البمقي» تحمة 
یوان الیکمة» ص ۳۲۸ 1۲؛ ابن القفطي» أخبار الحکماء» ص ۲۹۸ ۲۷۸؛ الشرزوري» تاريخ 
الحكماء ترجمة ضياء الدين الدري ( طهران ۱۳۱۹ ) ص ۱۲۹ ۱۳۷؛ ابن حلكان» وفيات الأعيانء 
دس ٠١۲‏ ١٤١٠؛‏ نظامي عروضي» شر مقالةء ص ٠١١‏ وما يليها؛ محمد الخنصاري» روضة انات 
( طهران» ۱۳۰۰ ) ص ۲٤۱‏ س ٤٦‏ ۲؛ وغيرها .ومن المراجع الحديثة : 
J. Homi, « Ibn Sina, » Mihr, 5:25—32, 147— 154, 249-257 (1316 ); S. S. Gawharin, Hujjut‏ 
al_Haqq Abu Ali Sina ( Tehran, 1331 )j; S. Naficy, Avicenna ( Tehran, 1333 ); Avicermrka‏ 
Commemoration Volume ( Calcutta, 1956 ), pp. 29-45 and Introduction; G. M. Wickens, ci.,‏ 
Avicenna, philosopher & Scientist ( London, 1952 ), chap.1 . A. al__Kãshi, Aperçu sur la biogtapiue‏ 
dûAvicenne, ed. f. al__Ahwani ( Cairo, 1952 ); S. M. Afnan, Avicenna, His Life and Works ( Loudeiı,‏ 
chap. I] .‏ ,) 1958 


Homdégi, « Ibn Sina, » 5:32 .‏ 
... كلمة قانون مشتفة من اليونانية . ١0ر‏ 
٤‏ وإلبه ينسب البيت المشهور : دول بالیقین کا تراه وكل الشك في مر الخروج 
ابن اي أصيبعة» عيون الأنبایء ج ۲١‏ ص ٦‏ . 
ه.. تحد قاعة وافية بمؤّلفات ابن سينا في : 
Yahya Mahdavi, Bibliographie dIbn Sina, ( Tehran, 1954 ); G. Anawati, EssAi de bibliographi!‏ 
aviceaniene ( Cairo, 1950 ); O. Ergin, Ibn Sima Bibliografyasi ( Istanbul, 1956 ); O. Spies, « Der‏ 


deutsche Beitrag ..., » in Avicenna Commemoration Volume, pp. 93 — 103 . 


: في تعليقاته القرانية يتابح ابن سينا محاولة الفارابي في التوفيق بين الدين والفلسفة» أو الإيان والعقل . انظر‎ ٦ 
S. H. Nasr « on the school of Ispahan and Mulla Sadra » in vol. 2 of History of Muslim Philosophy, de 
M. M. Sharif ( Wiesbaden, 1964 ) . 


Barani, « Ibn Sina & al__Biruni, » Avicenna Commemoration Volume, P.7 . 
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ات 


Mahdavi, Bibliographie ..., p.270 . 


A. Nallino, « Flosofa Orientale ..., » Rivista degli Stude Orientali, 10:367 — 433 ( 1925 e 


. لكلمة مشرق الرمزية ذاعما التي في الانكليزية والفرنسة‎ ۲١+٢ ٤ 
. وعت الترجمة هنا بتصرف‎ . ٤ ۲ منطت المخرقيين ر القاهرة» ۱۳۲۸ )» ص‎ ١ 
: انظر‎ ۷ 
L. Gauthier, Intoduction 4Etudes de la philosophie ..., ( Paris, 1900 ), pp. 52-53 . 
: حول هذا الامر انظر‎ ۸ 
A. Goichon, « LUnité de la pensée avicennienne, » Archives Internationales Histoire des sciences, 
no.20— 21 ( 1925 ), p.300 . 
۹ 
Gardet, La pensée religieus ..., p.26 . 


.._المصدر السابق» ض۲۷ . 
اك 


Gardet, « Avicenne et le probléme de sûphilosophie Orientale, » La Revue du Caire, 27:21 (1951). 


2 ر‎ 
Gardet, La pensée religiens ..., p.27 . 


۴۳ے 
L. Massignon, « Avicenne et les in fluences ..., » La Revue du Caire, 27:12 ( 1951).‏ 


. ج ۱۰ ص ۱۲۱ وما يليما‎ ۱۹٤۷۰ بدوي» آرسطو عند العرب» القاهرة»‎ ٤ 
ہ٥‎ 
S. Pines, « La pkilosophie Orientale dAvicenne ..., » Archives dHistoire Doctrinale et Littéraire du 
Moyen Age, 27:5-37 ( 1952) . 
. ٤1 ٤) ص‎ ٤) ۳ قاسم غافي» ابن سینا ( طهران»‎ ٦ 
۷س‎ 
Dhabihallah Safa, « al__Hikmat al_m(a)shriqiyah, » Mihr, 8:36 ( 1331 J 
: المصدر السابق» ص ۲۷۱ ۲۷۸؛ انظر‎ ۳۸ 
Corbin, Avicenna ..,, P.6; Shuhrawardi, Opera Melaphysica et Myatica, ed, H, Corbin ( Istanbul, 
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1945 ),1, XXXVII — IXII 

: حول معنى التصوف انظر‎ ۹ 
Abu Bakr Siraj ad__Din, « Theorigins of Sufism, » Islamic Quarterly, 3:53 — 54 ( 1956 ); R. Quenon, 
« LEstorisme islamique, » in Islam et Ioccident ( Paris, 1947 ), pp. 153-159; T. Burckhardt, 
Introduction to Sufi Doctrine, trans. D. M. Matheson ( Lahore, 1959 ) . 


ڳاس 
Giiclion, Introdiction ..., P. XXIV‏ 

( س 
J. Houben, « Avicenna and mysticism, » Indo__Iranica, 6:15 ( 1953 ) .‏ 

ا 


L. Gardet, « LExpérience mystique selon Avicenne, » Ea Revue du Caire, 27:64(1951 ). 


. ٦۳ المصدر السابق» ص‎  : 
L. Gardet, La Commaissance mystiqııe chez Ibn Sina et ses Présupposés philosophiques ( Cairc, 1957 }, 
p.02 . 
. ٦۷ المصدر السابق» ص‎ ٤ ت‎ 
. ٠٠١ س‎ ۱١۹ أسرار التوحید في مقامات الشیخ سعید ( طهران» ۱۳۱۳ )»> ص‎ ٤ ٦ 
. ٠۱۷ أنظر أيضاً محمد تنيکابوني» قصص العلماء ر طهرانء ۱۳۱۴۳ )» ص‎ ۷ 
. ۳١۱۷ المصدر السابق» ص‎ ۸ 
. اشتہر جا کوربان‎ س٤۹‎ 
Corbin, Avicenna ..., P.244, n.1 . 
. >٤ المقدمة ص‎ ») ۱١١١ ابن سيناء الإشارات والتبیہات» تر . نصر الله تقوي ( طهرانء‎ ه٠‎ 
. بديع الزمان مزوزانفر» أبو علي سينا والتصوف في‎ ١ 
Le Livre du milléngire dAvicenne, [I] ,188 . 
ويربط مد كور صوفية ابن سينا بالأساليب الصوفية الموجودة مسبقاً لدى الفاراي . أنظر : إبراهم مدكورء‎ 
. ه٤ س‎ ٤۸ ص‎ ») ۱۹٤۷ في الفلسفة الإسلامية ر القاهرة»‎ 
, وکان اہں سينا قد كتب طبيعيات الشفاء بعد مقابلته للخرّقاني في همدان‎ ۲ 
ومن الأمور التي تدعم الرأي القائل أن ابن سينا كان أكار من فيلسوف» هو نظمة للشعر إلى جائب‎ ٢ 
. كتاباته الفلسفية‎ 
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: الفصل التالي عشر‎ 
کت‎ 
A. M. Goichon, ÛLUnité de la pensée, no.20, p.290 


۲ یری ابن سينا أن مراتب المعرفة تبتدىء باليتافيزيقيا ثم الرياضيات فالطبيعيات . انظر : دانشنامه علاي» 
افیات ( طهران» ۱۳۳۱ )» ص ۳ 
۳ من المصادر التي بحثت في الحانب الفلسفي من علم الوجود السينوي هناك : 
M. Goichon, La Distinction de [essence et de [existence daprés Ibn Sina ( Paris, 1937 );‏ 
Dj. Saliba, Etude sur La metaphysique dAvicenne ( Paris, 1926 ); E. Gilson, Avicenne‏ 
et le point de deport de Duns Scat ( Paris, 1927 );‏ 
ماز ندراني حکمة بو علي ر( طهران» ۱۳۷١‏ ۱۳۷۷ ) . 
کان 2 
Gilson, Avicenne ..., p.111;‏ 
وحولى مسألة الوجود في الفلسفة الإسلامية أنظر : 
S. H. Nasr, The Polarization of Being, Pakistan Philosophical Journal, 3:8 — 13 ( Oct.‏ 
° 1959 
٥ابن‏ سیناء» الشفاء ( طهران» ۱۳۰۰ )» ص ۹۸ ه؛ والنجاة ( القاهرةء ۱۹۳۸ )» ص ۲۲۹ . 
._ حول مفهوم الماهية أنظر : 
Goichon, La distinction ..., p.49; Dj. Saliba, La Metaphysique dA vicenne, pp. §0 ~— 81‏ 
ابن سیناء النجاةء ص ۲۲۰ ۲۲۰۰ ۲۲۹؛ وأنظر : 
G. Vajda, Les Notes dAvicenne ..., La Revue Thomiste, 51:346~ 406 ( 1951 ); L.‏ 
Gardet, En honneur du millénaire ûdAvicenne, La Revue Thomiste, 51:336‏ 
۸ دانشامه. ..امیات» ص ۷ ۱۱+ النجاةء ص ۲۲٤٢‏ ١۲۲؛‏ 
Gardet, La pensée religieuse ..., p.45; S. Munk, Mélanges de philosophie juive et arab,‏ 
Paris, 1859 ), p.358‏ ( 
النجاة» ص ۳۲٤‏ وما يليما . 
٠١‏ من أجل وصف التصنيفات ‏ ظر دائشنامه... اميات» ص ٠٠؛‏ 
١١‏ المصدر السابق» ص ١١٠١‏ . 
۲ النجاة» ص ۳۳۸ › 
Saliba, La Metaphysique, p.68‏ 
۳ کا ييز ابن سينا بين أنواع الوجود الثلائة : الخير امحض ( الله أو واجب الوجود ) وما بين بين ( حير 
شر ) والشر امحض . دانشنامه... افیات۔ ص ۱۱۸ س ۱۱۹ . 
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٤-المصدر‏ السابق» ص ١١۱؛‏ 
Saliba, La Metaphysique, p.101‏ 
10 
De Boer, History of philosophy in Islam, trans. E. R. Jones ( London, 1933 ), p.135‏ 
کات 
لافس مجالتلن لزق قر الل لهي الگ مت 
إا النفس كالزجاجة والعلم چو اق ت 
فااأشقت فاانك حي واا 
وقد ترجم معيد خان هذه الأببات إلى الإنكليزية نقلاً عن ابن الي اصیبعة ( ج ۲۰ ص ٠١‏ ) رنشرها في : 
Islamic Culture, 25:42 ( 1951 ) °‏ “° 
۷- الواحد لا يصدر عنه إا الواحد . 
۸ انظر مقدمة موسى عميد لكتاب ابن سيناء رسالة في حقيقة وكفاية سلسلة الموجودات وتسلسل 
أسباب المسببات ( طهران» ۱۹۰۲ )» ص ۸؛ 
L. Garted, La pensée religieuse ..., p.48‏ 
۹- النجاة» ص ۲٣٦‏ ۷٥٠۲؛‏ 
Saliba, LaMetaphysique..., 128‏ 
- من أجل وصف لسلسلة العقول والنفوس أنظر الشفاءء الهيات» ص 1۱۸ وما يليما . 
١‏ رسالة في حقيقة وكفاية...» ص ۲۲ . 
کے 
La penséereligieuse, p.49‏ 
۳یت 
Les Notes ..., pp. 346 ¬ 406;‏ ,daزa¥والنص‏ هنا بعنزان . وع10sاG‏ 
۲١‏ المصدر السابق» ص ٠٠‏ 
د ١‏ يستعمل ابن سينا كلمة طبيعة بمعان متعددة لعل أسملها هو المبت هنا . 
١‏ رسالة في حقيقة وكغاية...» ص ۱٤‏ ہ ٠۹‏ . 
۷- المصدر السابق» ص ٠۹‏ . 
۸ حول رأي کاردي بہذا ا لخصوص 
La pensée religieuse, p.53‏ 
٠‏ المصدر السابق» ص ۲۹ . 
٠‏ يجعل ابن سينا الطبيعة هنا ليس علة التغير للعناصر الأربعه محسب» وائذي يمع في عام أ دون القسر» 
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بل والقوة التي تجعل أجسام جميع الأفلاك تتشكل من الجسم الأصلي غير المسيز . 
۳١‏ رسالة في حقيقة...» ص ۲٢ ۲٤‏ . والشفاء. .. امیات» ص ۲۰۹ وما يلها . 
۲ يعتبر ابن سيناء كالبيروني» أن القرد هو أرق الحيوانات» خلافاً لرأي إحوان الصفاء الذين وضعوا الفيل في 
هذه المرتبة . 
۳ الإشارات» ص 4۸۳ وما يليها؛ رسالة في جقيقة...» ص ۳۰ ١۳؛‏ ويستشمد بالآية ( ۳۷ / 
٤‏ )» وما منا إلا له مقام معلوم . 
٤‏ رسالة في حقيقة...» ص ۳٠١‏ ويستشمد بالآية ( ٠١ / ٠١‏ )» الله يبدا الحلتى ثم يعيده . والآية 
۱۲١/۱۱)‏ )» وإلیه برجع الأمر کله 
8 
K. A.M. Akhtar, atract of Avicenna, Hslamic Culture, 9:221 — 222 ( 1935 );‏ 
ومن أجل النص العربي وترجمته الفارسية انظر نفيسي» إبن سینا ( طهران» ۱۹٥٤‏ )» ص ۲٠١‏ -_ 
FN‏ + 
الرسالة الليروزية في تسع رسائل ( القاهرة» ۱۹۰۸ )» ص ۱٠۳٤١‏ ١١٤٠؛‏ وحول التغيرات ال 
طرأت على ابن سینا أنظطر 
Massignon, La philosophie Orientale ..., P.5‏ 
۷-. يرى اتباع الكونيات اليونانية أن الطبيعة هي مبداً التغييرء بين برى الصوفيون أن النفس الإلهي هو 
السؤول عن ذلك إلى جانب الوجه الأنثوي» الامومي» من فعل الخلق الإلهي . 
ا 
Goichon, La Distinction ..., pp. 243 ~ 244‏ 
۹ہ تسم رسائل» ص ۱۸ س ۱٤١‏ ؛ 
Massignon, La philosophie..., pp.39‏ 
٠‏ من أجل شرح المربع السحري الصيني انظر : 
R. Guenon, La Grande Triade ( Paris, 1946 ), chap. XVI‏ 
~٤‏ 
F. Sachuon, LEil du Ceur ( paris, 1950 ), p.148‏ 
۲-. أنظر : 
Gardet, Ta pensée religieuse .... p.68‏ 
۴ المصدر السابق» ص ١٠؛‏ وانظر أيضاً : 
Goichon, La Distinction ..., pp. 249— 255‏ 
٤ ٤‏ ابن سينا» رسالة في حقيقة وكفاية»... ص ۸ ٩‏ . 
f0‏ 


Goichon, La philosophie dAvicenne ..., ( Paris, 1944 ), p.4i 


0 > 
رتیه 


٤٦‏ انظر على سبيل الخال نقاش ابن سينا مع السيد الصوني أبو سعيد بن أي الخير حول الأثر التي تصيب 


: اللفس في‎ 
Von Mehrin, Traités mystiques dAbou Ali ..., ( Leiden, 1889 ), p.45 
٤ أنظر‎ ۷ 
Goichon, la philosophie dAvicenne ..., p.42 
~۸ 


Ibn Sina, Gloses, pp. 63 — 64 


حواشي الفصل الغالث عشر : 
١س‏ ابن سينا» عيون اليكمة» تح . عبد الرحمن بدوي ( القاهرة» ۱۹۰٤‏ )»> ص ۱۷ . 
۲ انظر ابن سيناء أقسام العلوم العقلية في راهنانی حکمت ( طهران» ۱۳۷۲ )» ص ۱۲ ٠۴‏ . 
۳ انظر : 
Von Mehre, Les Rapports de la philosophie ..., Le Muséon, 2:565 ( 1885 ) <‏ 
٤‏ ابن سینا الشفاء : الطبیعیات؛ ص ۳۳ ۳٤‏ . 
٥‏ المصدر السابق» ص ٤)١‏ . 
— 
JIhn Gabirol, Fans Vitae, ed. Baumber ( 1895 ), pp. 492-494‏ 
۷— 
Aristotle, Physics ( London, 1912 ), vol. II, pP.20-23‏ 
۸ ابن سینا دانشنامه علائي» طبیعیات» ص ٥۳‏ . 
٩‏ المصدر السابق» ص ١٠؛‏ ويعنقد ابن سينا أن صورة العناصر هي علة حركتما الطبيعية. انظر : 
H. A. Wolfsen, Crescas Critique of Aristotie ( Cambridge, 1929 ), p.673‏ 
. ١والحركة‏ عند ابن سينا» جا عند أرسطوء تعني ليس فقط الائتقال من مكان إلى أخر بل والتغيبر في 
الكمية والكيفية وفي الشكل الخارجي . انظر : الشفاء» طبيعيات» ص ٠١‏ . 
۱۱ ابن سیناء فني "ماعي طبیعي» ص ۳۹ س ٤١‏ . 
E E‏ 
Goichon, La Distinction de Iessence ..., p.45‏ 
۱۳ فني ماعي طبيعي» ص ٤۸‏ . 
١ ٤‏ المصدر ذاته» ص ٥۲‏ . 
٠٥‏ المصدر ذاته» ص ٤1‏ . 
٦‏ الاشارات» تر . غواشون ( بیروت» ۱۹۰۱ )» ص ۲۱۹؛ وأنظر : 
Gardet, La pensée religieus ..., p.61‏ , 
۷ الشفاء طبيعيات» ص ۳۳؛ وفني ماعي طبيعي» ص 1٩‏ . 
۸ہ 
Duhem, Le Systéme du monde, IV , 470‏ 


۹- یو کد ابن سينا على طبيعة الاستقبال لدى الأجسام وكونبا منفعلة بغيرها وغير قادرة على أن تكون علة 


de Boer, The History of philosophy in Islam, p.139 


Ae 


: حول تحليل هذه المغاهم ومقارنتما بوجهة نظر ابن سينا انظر‎ ٠ 
Duhem, Le Systéme du monde, IV , p.454ff 
آلآ‎ 
. ۲۷1 وأنظر الإشارات»› ص‎ Goichon, La philosophy ..., p.47: 

۲۲ عیون الحكمة» ۲٤‏ _ ١٠۲؛‏ وشرح الإشارات للطوسي» ج ۲۰ ص ۸ وما يلها . 
۲ الاشارات» ص ۲۷١‏ . 

. ۲۳ دانشنامه.. طبیعیات» ص‎ ۲ ٤ 

. ۲۰ ۲۹ في ماعي طبیعي» ص ۸۸ ۰٩؛ والشفاء طبیعیات» ص‎ ۲١ 

. ۲٠١١ ۲٣۱ المصدر السابق» ص‎ ۲١ 

۷ دانشنامه... المیاتا» ص ۲۳ . 

۸ دانشنامه علالي» ج ۱۰ ص ۷۷ س ۸۱ ؟ 

/1Carra de Vaux, Les penseurs de Hslam, IV , p.28 

. تشكل العقبات الناجمة عن تطبيتق الأعداد» باعتبارها كميات محضة» على الجال المادي» ١كا‏ يظهر من 
مناقشة زينون ها» افضل إشارة إلى أن اكان المادي هو ليس بكمية محضة» وتصغيره إلى مرد كمية حضة هو 
تى حساب تجاوز طبيعته الكيفية التي هي جزء أساسي منه . 

۰ الاشارات» ص ۲۷۳ . 

١ ¡‏ المصدر السابق» ص ۲۸۳ س ۲۸٤‏ . 

. ۱۸١ س‎ ۱۷٩ فني ماعي طبیعي» ص‎ ؛۱۲١‎ _ ۱۱١ النجاةء ص‎ ٢ 

. ٦۲ الشفاءء طبيعيات» ص‎ ٣٣ 

. ۲۷۷ س‎ ۲۷٣ الاشارات» ص‎ ٤ 

. ۳۱٤ ۳۱۳ عیون الحکمة» ص ۲۰ ١۲۱؛ في "ماعي» ص‎ ٥ 

فني "ماعي طیعي» ص ۳۲٣‏ . 

۷ المصدر السابق» ص ۲۲٣ ۳۲٣١‏ . 

۸ الشفای طبيعيات» ص ۷۳؛ عيون الحكمة» ص ۲۷ . 

۹ في ماعي» ص ٤‏ ۲۰؛ النجاةء ص ۱١١‏ . 

. ٠١۸ حول نقض ٠ابن سينا لكل من الزمان الذري والمکان الذري» انظر دانشنامه... اهيات» ص‎ ٠ 
٠ في ماعي...» ص‎ ١ 

۲ عیون الحکمة» ص ۲۹ . 
۳ في ماعي» ص ۲۱٤‏ ۲۱۷ . 

. ۱۳١ ۱۲۳ ویذکر ابن سينا أربع أنواع من الحركات . انظر فني ماعي... ص‎ ٤٤ 
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. ٠١۵ المصدر السابق» ص ۲ النجاق»ء ص‎ ٥ 
کت انظر :؟‎ 

. Abil__Barakat, La Revue des Etudes Juives, 3:37 ( 1936 ) ° 
. ۱٠۰ دانشنامه... طبیعیات» ص‎ -۷ 


۸ في سماعي» ص ٠۰۱‏ ۰۲٤؛‏ النجاق ص ۱۳۸ ۱۳۹ . 
۹ دانشناهه.. . طبیعیات» ص ۸ . 


. وما يليا‎ ٠٠١۳ الشفاءء طبیعیات» ص‎ ٥٠ 


E 


S. Pines, Etudes sur.. 


Pines, « Etudes sur... Abul__Barakat, » p.46 . 

۲ه المصدر السابق» ص ٠١‏ . 
٢۳‏ رسالة فی العشق» ترجمة فاکنہابم فی dies,‏ غ8 Medi ev21‏ ( ۱۹41 )» ص ۰۸ ۲۲4 . 
بے یری الک س ۴6 ب 
١ ٥‏ فما يتعلق جحركة الأفلاك الدانعة يقول ابن سينا أنه لا بمكن للحركة أن تبعدىء بشكل آني لان وجردها 
مرتبط بوجود الزمان نفسه . ولذلك لا يعكن القول أن للحركة ابتداء ني الزمان بالرغم من كونهامبدعة وليست 
أزلية بمعنى أنها م تبدع . 
دانشنامه... افیات» ص ٠٤٥١‏ . 
۷ المصدر ذاته» ص ٠٤١١‏ . 
۸.۔_ الشفاءء الطبیعیات» ص ۲۰ ۲۳ . 
۹ المصدر ذاته» ص ۷۲ ۷۸ . 
۰ الإشارات» ص ٠٠۲‏ . 
۹ 

Von Mehren, « La philosophie GAvicenne, » Le Muséon, 1:409 ( 1882) . 
. ٤٥۸ الاشارات» ص‎ ۲ 
. 6A — f1 ص‎ Traités Mystiques dAvice..., Von Mehren lqت أنظر رسال القدر«‎ ۳ 
. ۲ الشفاء» طبيعيات» ص‎ ٤ 
تر.‎ )١( فقرة‎ ٠٠١١ الشفاءء رياضيات» فصلل‎ ٥ 

DErlanger, La Mystique arabe, p.107 — 108 . 

-الاشارات» ص ۳۹۸ . 
۷ہ انظر : 


Brunner, Science et réalité ( Paris, 1954 ), p.13 . 
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. ۲٠٦ ۸-اللاشارات» ص‎ 
۹ 
Goichon, « LUnité de la pensée ..., » Archives Internationales ..., ( 1952 ) p.300 . 
: انظر‎ ۰ 
Von Horten, « Avicennas Lebre Von Regenbogen ..., » Meteorologischen Zeitschrift, 11:533 ~ 544 


(1913). 
ے١‎ 


E. Wiedemann, « Uber ein Von Ibn Sina ...„, » Zeitschrift fur Inruman tkunde, 6:269-275 ( 1925 ) . 


۲ الشفاءء طبیعبات. ں۷٤‏ کے 


Holmyard, Avicenne de Congelatione ..., ( Paris, 1927 ) . 
.) ۱۳٣۳۱١ ممیار العقول ر( طهرانء‎ ۷۳٣ 
. ) ۱۳٣۳١ نوز المعظمين ( طهرانء‎ ۷4 


~_ 244 - 


الفصل الرابع عشر : 

١‏ بالرغم من حروجه على الفلك البطليمومي في إضافته هذا الفلك إلى كونيات اليونانء إلا أن ابن سينا يتبع 
اليونانء مثله مثل بقية المشائين المسلمين في تأكيده على حقيقة أن جميع الأفلاك تشكل في كلا جا 
واحدا . النجاةء ص ٠۳١‏ . 
۲ يصف ابن سينا في الشفاءء الإهيات» ص 1٠٦١ ٠٠١‏ وغيره من الكتابات المشائية نظام أجرام 
الكواكب عند كل من بطليموس وأرسطو من غير أن يظهر تفضيلاً لاحدهما عل الآخر . أنظر الإشارات» 
ص ٤۲۷‏ . 
ا 

Duhem, Le Systéme du monde, [V , 447-448 . 
اس‎ 


Gardet, La pensée religieuse ..., p.55 . 


Duhem, Le Sysléme, p.448 . 
. ٠١١ اللاشارات» ص‎ .٦ 


Von Mehren, « Vues dAvicenne ..., » Le Mnséon, 2:399 ( 1883 ) .‏ 
۸ رسالة الزيارة في : 
Von Mehren, Traités Mystiques dA vicenne, p.33 . ٍ‏ 
٩‏ انظر على سبيل المثال كنوز العظمين» ص ٠ ٤‏ . 
ت 
Vor Mehren, Vues dAvicenne ..., p.386 .‏ 
١‏ المصدر السابق» ص ٠۹١‏ . 
١۲‏ المصدر السابق» ص ۳۹۸ . 
۴ حول اثر الکواکب أنظر : 
Goichon, La Distinction dessıuce ..., p.242;‏ 
ردانشنامه... الميات» ص ٠١١‏ . 
١ ٤‏ المصدر السابق» ص ٠١١ ١٠۳٤‏ . 
ه ١‏ يتبع ابن سينا المدرسة المشائية في القييز بين عام ما دون القمر» أو عام الأركان الأربعة» والعا السماوي 
بالمقارنة مع المدرسة الهرمسية التي تنظر إلى الكون على أنه كل متكامل ومكون من العناصر الأساسية داتها . 
۱٦‏ -. الإشارات» ص ۲۹۳ . 
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۷ دانشنامه...طیعیات» ص ۲۷ س ۲۸ . 
۸ الإاشارات» ص ۲۹٩ ۲۹١‏ . 
۹ الإاشارات» ص ٤٣۱١‏ س ٤٣۳‏ . 
٠‏ الشفاء الطبيعيات» ص ٠١‏ ١؛‏ وانظر فني ماعي» ص ۳۸٤‏ . 
۱ لا یعتقد ابن سينا أن العلل الادية هذه الظواهر كافة لوحدها ن دون مساعدة الفعل الإلهي في 
”ماعي. ص ٩٩‏ . 
۲ دانشتامه» طبیعیات» ص ٦٥‏ ۷۰ عمد الشہرستانيء الملل والنحل ر( طهرانء ٠٣٠١ ») ۱۹٤٤‏ 
TVs‏ : 
٣۳‏ رسالة فی أسباب العرض ( حیدر آبادء ۱۹۳١‏ )» ص ۲ ٣‏ . 
؟ ۲ دانشنامه...طبیعیات» ص ۷۰ ۲۳؛ والشفاء... طبیعیات. ص ۲۳۹٣ ۲٣١‏ . 
٠>‏ المصدر السابق ص ٤۳ ٤۲‏ . 
اس 
Holmyard, Avicenne de Congeiatione ..., p.18; S. Hosari, « Les Idées dAvicenne ..., » Millénaire‏ 
dAvicenıne Congrés de Bagdad, 1952, pp.454 ~ 463 .‏ 
NW‏ 
Holmyard, Avicenne de Conglation ..., p.31 .‏ 
۸-المصدر السابق» ص ۲١‏ . 
۹- المصدر السابق» ص ۲١‏ . 
٠‏ المصدر السابق» ص ۲۸ . 
۳١‏ المصدر السابق» ص ۲۲ . 
۲ دانشنامه. ..طبیعیات» ص ۷۳ +۷٦‏ عیون الحکمة» ص ۳٤‏ ۲۰ . 
ا 
Holmyard, p.33 .‏ 
٤‏ المصدر السابق» ص ٠٤‏ . 
٥_المصدر‏ السابق» ھن ۹ 
٦‏ رسالة ا کسیر ر استانبول» ۱۹٥۳‏ )» ص ٤۲‏ . 
۴¥ 
Holmyard, p.36 .‏ 
۸ المصدر السابق. ص ۳١‏ . 
۹ المصدر السابق ص ۳۹ . 


. ٤)١ المصدر السابق» ص‎ ٠ 
. ٤١ المصدر السابق» ص‎ ٤١ 
. ٤١ ٠١ رسالة الإاکسیر» ص‎ ۲ 
: وأنظر‎ ؛١‎ ١ رسالة في النفس ( طهران» ۱۹۰۲ )» ص‎ ۳ 
Bakos, de., La pry'chologle dIbu Sina ...,( Prague, 1956 ), I, 53~59 . 
الشفاء الطبیعیات) ص ۳۹۸ ۳۷۸ ؛‎ ٤ 
. ٤۷ المصدر السابق» ص‎ ٥ 
٠١ دانشنامه... طبیعیات» ص ۸۰ _ ۸۲؛ رسالة ي النفس» ص‎ ؛۳٤‎ ١ _ ۲۲٤ الإاشارات» ص‎ ٤٦ 
۹ 
¥ 
A. Siassi, La psythologie dAvicenue ..., ( Tehran, 1958 ), p.58ff.; ٍ 
. ٥۲١ ۳۸۱ والشفاء» الطبیعیات» ص‎ 
: حول قوی النفس انظر‎ ۸ 
E. Gilson, « LesSources grécoarabe ..., » Archives dQHistoire Doctrinale et Litteraire du Moyan Age, 
4:5149 (1929). 
. ٦۱ انظر ما کتبه حمود شبستاري في کلشالي راز» تر. وینفیلد ( لندن» ۱۸۸۰ )» ص‎ ۹ 
. ٠٠١ انظر ترجمة القسم الأول من القانون في الطب» تر. غرونر ( لندن» ۱۹۳۰ )» ص‎ ه٠‎ 
: انظر مؤلفات ابن سينا الطبية في‎ ٥١ 
M. Najmabãdi, « Kutub wa Miallafat___i Tibbi__i Ibn Sina, » Jahan _i Pizishki, 2:1—7 ( 1327 ), pp. 
=7. 
. ٠١ القانون في الطب» تر. غرونر» ص‎ ۲ 
. ۳۲ ٣۳۱ المصدر السابق» ص‎ ه٣‎ 
. ٩ المصدر السابق» ص‎ ٤ 
. ٥٠٤ المصدر السابق» ص‎ ه٥‎ 
. 2٠٤١ المصدر السابق» ص‎ ٥٦ 
. ٠٤ المصدر السابق» ص‎ ۷ 
. ۱۳ ص‎ ») ۱۹۰۱٩ الأُرجوزة في الطب ( باریس»‎ ۸ 
. ٣۷ ٠١ القانوب في الطب» ص‎ ۹ 
. ٥۷ المصدر السابق» ص‎ ٠ 
. ٠١ المصدر السابق» ص‎ ١ 
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المهيدر السابق» ص ٠١‏ . 
۲۳ اللصدر السابق» ص ٠٠۹‏ . 
٤‏ الصدر السابق» ص ۷١‏ . 
د ..٦‏ المصدر السابق» ص ٠١‏ . 
٦‏ المصدر السابق» ص ٩۳‏ . 
۷ المصدر السابق» ص ١٠۱١س ١١١‏ . 
۸ المصدر السابق» ٠٠١‏ . 
٩‏ المسدر السابق» ص ۱۲۳ س ٠۲٤١‏ . 
..٠‏ المصدر السابق» ص ٠١٤١‏ . 
١‏ المصدر السابق» ص ٥٠١‏ . 
١‏ الاشارات» ص ۳۱۱؛ ومد کور في الفلسفة الإسلامية» ص ۲۲۲ وما يايا . 
انظر تصنيف القوى الحيوانية في القانون في الطب» تر.غزونر» ص ٠١۹‏ . 
آية النور ( قران ٣١ / ۲٤‏ ) . 
الإشارات» ص ۳۲٤‏ ۳۲۹ . 
ا 
Mehren, « Vues Théosophique davicernne, » Le Muséon, 4:606 — 607 ( 1885 ) .‏ 
_.. الششاءء ما بعد الطبيعةء تر. , Çہu‏ ص ٣٦٠٣١ ۳۹٦٤‏ . 
۷۸ہ انظر : 
Arberry, « Avicenna ..., » in Wickens, Avicenna, Scientist & Philosopher ( London, 1952 } p.28:‏ 
Unver, « Supplément ..., » La Revue dıı Caire, 27:168 ( 1951 ) .‏ 
ا 
Gardet, La pensée religleuse ..., p.129 .‏ 
۰ النجاقء ص ۳۰۱ . 


۸ دانشنامه.. علیعیات» ص ۱۳۸ : 
BIBLIOTHECA ALEXANDRINA‏ 


۲ الاشارات» ےا الإ د رية 
۳ رسالة في العشق» ص ۲ وما يليا؛ وائظر : 

Gardet, La Comaissance mystique ..., pp. 36~ 37 .‏ 
وسالة في العشق» ص ۲٠۲‏ . 
د المصدر السابق» ص ۲١۷‏ . ا اليمامة ) 
المصدر السابق» ص ۲۲۸ . ل 


GVA» ۰ /۲۲۰٣۹۳۲٣۹/۲۳۲۱۲۸۱-صمح س‎ 


E‏ مقدمه لل 
العقائد الڪو نيه الإسلامية. 


قولف هدا لكاب الد کور سيد سين تصضدر استقاد في تاریخ 
العلوم والفاسفة ومخاضر في اجه رار ذراسات تاریخ العلوم 
: والذراسات الشرق ٠أوسطية‏ في أمريكا. وأوروبا اشرق الأوسظ 
وصاحب المؤلفات العديدة والمقالات العلمية في معظم الموسوعات 
والدوريات العلمية العالمية. وهو يهدف في دراسته المميزة هذه إلى 
دزاسة مفهومات الكون کہا وردت في کتابات المؤلفين العرب 
المسلمينء الذين ساهمو! تکوین الأفكا ر الكونية في الحضارة 
العربية الإإسلامية. ویسعی إلى توضیح المبادئ الكونية للعالم الذي 
عاش فيه المسلمون وفكرواء ونظرتهم إلى هذا العالم» مر كرا على 
الشخصيات الرائدة: البيروني» ابن سيناء اخحوان الصفاء. 

ولقد قال البروفسور «جب» بحق في تقديمه لهذا الكتاب: «تقتحم 
هذه الدراسة جانباً لم يكتشف بعد» إلى حد ما» من جوانب الإسلام 
غير المألوفة). 


دار الوا لسر والتوریح 


